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VIJFTIG MOTIEVEN UIT DE DANSLIEDEREN 
VAN DE BAAMILEMBWE 


door LEO STAPPERS, ©. I. C.M. 
(Kasayı) 


A. ENIGE BESCHOUWINGEN OVER STOF EN VORM 
VAN DE LIEDEREN 


l. Aanleiding. — De voornaamstc beweegreden tot deze 
studie is de weerlegging van de vaax verkondigde mening dat de 
liederen van de Zwarten slechts muzikale nonsens zijn. Wie deze 
bladzijden aandachtig leest, ziet duidelijk in dat een dergelijke 
bewering enkel op onwetendheid berust. Onwaar is bovendien 
dat bijna alle gezangen onzedelijke toespelingen op de sexuele sfeer 
zouden bevatten. Natuurlijk zijn deze wel aanwezig, doch het is 
een schromelijke overdrijving te beweren dat ze het thema bij 
uitstek zouden vormen. 

2. Dansliederen. — Ofschoon onder deze titel alle liederen 
worden aangediend, kunnen Yaaya Ndombe (26), Lumbele (30) en 
Milengye (44-46) op zijn hoogst stapdeuntjes genoemd worden. 
Alhoewel de gezangen nog voortleven, zijn Mpekyete (27-29), Lubee 
(31-36) en Mpanda (37-43) als dans in onbruik geraakt, daar ook 
hier de mode nieuwe vormen in omloop brengt. 

De Kabamba-eyelus (1-12) valt bij de oudere generatie nog erg 
in de smaak, omdat de xylophoon (madimba) het voornaamste 
begeleidings-instrument is. De Kabueteele (13-15) wordt nog wel 
uitgevoerd, doch de Lumba (16-25) viert hoogtij. 

Volgens bekeerlingen uit het heidendom is geen enkele van de 
huidige dansen uiteraard slecht. Een dans kan ontaarden omwille 
van het allooi van de deelnemers en de plaats waar hij uitgevoerd 
wordt. Een bewijs dat de ouderlingen in het gewoonte-rechtelijk 
milieu wel degelijk waken over de gaafheid van de zeden, is dat de 
N gulungu- of Antilopen-dans voor ongeveer 15 jaar door hen werd 
verboden en radicaal afgeschaft. 
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De dans zelf blijft in deze studie buiten beschouwing. Alleen het 
lied wordt ontleed. 


3. Ontstaan van deze liederen. — Deze gezangen 
horen thuis bij het genre volksliederen. Men moet derhalve geen 
hoge vlucht van gedachten verwachten. Zij zijn algemeen bezit 
van de massa en zijn geboren uit het gemoed van begaafde enke- 
lingen die het gevoelen van de gemeenschap vertolkten. Hun namen 
zijn onbekend doch hun strofe werd door de samenleving erkend als 
een goede weergave van wat er in hun binnenste omging. Vele 
onbekenden droegen bij tot het ontstaan van een lied. Bij elke 
heruitvoering waren er voorzangers die een motief van eigen vinding 
debuteerden. Viel het in de smaak, dan leefde het voort. Zo is het 
begrijpelijk dat er, volgens de dorpen, varianten aangetroffen 
worden en alle motieven niet even goed bekend zijn. Een doodge- 
woon sterveling kent er maar een beperkt aantal. Enkel de voor- 
zangers van een bepaalde dans kunnen een rijke collectie ten toon 
spreiden. De volgorde van de motieven in een danslied is van onder- 
geschikt belang en kan willekeurig door de voorzanger gewijzigd 
worden. 


4. Keuze en herkomst van de motieven. — De 
vijftig motieven die wij aanbieden, werden verzameld in alle dorpen 
van de BaaMilembwe. De naam onder het lied duidt de localiteit 
aan. Dit wil niet zeggen dat het motief elders niet bekend zou zijn, 
doch dat het zo in het vermelde dorp gezongen wordt. Doorgaans 
hebben we stukken die enkel met behulp van omstandigheden van 
personen en plaats, begrijpelijk zijn, weggelaten en ons beperkt tot 
meer algemeen bekende passages. Deze motieven zijn slechts een 
keus uit de meer dan 150 die we optekenden. 


5. Funktie van de dansliederen. — In tegen- 
stelling met rouwmotieven, die samengevat worden onder de naam 
Kimoshi, fungeren de dansliederen als een rhythmische ontlading 
en uiting van hun levensvreugde. De Kimoshi echter wordt ook 
gedanst en eenzelfde motief wordt intentreuren herhaald. Dit is bij 
de vreugde-dansliederen niet het geval, alhoewel een refrein vaak 
voorkomt. De Kimoshi wordt alleen uitgevoerd zolang het lijk boven 
aarde ligt. Dansliederen uitsluitend eigen aan een nauwkeurig 
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bepaalde oorzaak van blijdschap, bestaan niet. Er zijn geen huwe- 
lijks- of verjaardag- of geboorte-dansliederen. Een uitzondering 
hierop zijn echter de tweeling-liederen. Een godsdienstige funktie 
moet niet gezocht worden in deze vijftig motieven, daar de fetisj- 
dansliederen een apparte categorie uitmaken die hier niet bespro- 
ken wordt. Ook de dans van de geheime sekte van de Bukishi wordt 
hier buiten beschouwing gelaten. 


6. Inhoud van de liederen. — Een stroom van diepe 
algemene menselijkheid voelen wij in de liederen. Smartvol geden- 
ken van die heengingen (13), herinnering aan gepleegd onrecht (14) 
en (23), bijtende ironie voor mensen die zich ten onrechte uitgeven 
voor brengers van beschaving (32), waardering voor onvervalste 
naastenliefde (15), vergevingsgezindheid (34), liefde voor de geboor- 
tegrond (29), afkeuring van lichte zeden (27) en (16), en bewondering 
voor stoere arbeid (24) vormen beurtelings het thema. 

Ook vele details uit het dagelijks leven passeren de revue in 
het lied, dat als een ronddwalende schijnwerper hun interesse- 
sfeer belicht. Het lied laat de toppen van hun belangstelling uit- 
komen zonder dat „onverstandige en onbegrepen” vragen ongewild 
de realiteit misvormen. De motieven volgen elkaar op als een serie 
los van elkaar staande beelden die tezamen toch een goede schil- 
dering van de werkelijkheid geven. 

Opdat de lezer gemakkelijker de gedachteninhoud zou kunnen 
achterhalen, heeft elk motief een opschrift of inleidende verklaring. 
Misschien is het niet overbodig te onderstrepen dat die uitleg van de 
Zwarten zelf komt en er van „hineininterpretieren” geen sprake is. 

Het schoonste uit de verzameling is ons inziens het lied (13) dat 
een vraag en antwoord bevat op een smeekbede om toch niet tot de 
vergetelheid verbannen te worden. De dode verzoekt hem te 
gedenken en brengt gedane beloften in herinnering : „de ogen van 
dien men beloofde te gedenken, kijken reeds over de weg”. De naast- 
bestaande antwoordt met een klassiek geworden uitdrukking in de 
Milembwe-gezangen : „Ik verlang gegeten te worden (te sterven 
door de hand van de tovenaars om bij u te zijn), doch de aarde 
schiet haar tanden uit (wil me niet levend in haar schoot opnemen). 


7. Uiterliike vorm. — Wanneer po@zie een schone 
gedachte gegoten in een schone vorm is, volstaat het niet om op de 





stof of inhoud van de woordkunst te wijzen. Hebben de liederen 
een vormschoonheid, dan moet het mogelijk zijn de wetten en 
regels van de poetiek te formuleren welke de Basongye-dichters, 
zij het ook onbewust, volgden. Het schone, goede en ware zijn &en. 
Men kan echter verschillende wegen volgen om dit ene doel te 
bereiken, en in feite wordt het maar tot op zekere hoogte verwezen- 
lijkt, daar het slechts een participatie aan het schone is in een 
menselijke vorm. In hoever het Afrikaanse lied een eigen schoon- 
heidscanon bezit, is nog een open vraag die we hier in bescheiden 
mate trachten te beantwoorden. 


8. Dichterlijke taal. — In hun liederen bezigen de 
BaaMilembwe steeds het dialekt van de Beekaleebwe, of juister 
bepaald van de Beena Kiovwe, zelfs wanneer de verhaalde feiten 
een locale kleur vertonen en dus niet op rekening van ontlening 
kunnen geschoven worden. 

Men kan dit verschil met de omgangstaal gemakkelijk vaststellen 
zowel voor woordenschat en tonen als voor verbale vormen. Enkel 
sommige moderne creaties zijn in het Milembwe gesteld, (7) tot en 
met (12). 

In liederen komen woorden voor die in het dagelijks leven niet 
gebruikt worden. Wij zijn echter van gevoelen dat het eerder 
archaismen dan neologismen zijn. Soms ontsnapt ons de juiste 
betekenis. Afkortingen als le voor leka (houd op) worden gebezigd. 
Het voorwerp wordt dikwijls vooropgeplaatst waar de omgangstaal 
het niet zou doen ; voegwoorden komen zelden voor en herhalingen 
worden zorgvuldig vermeden of opzettelijk gezocht. Steeds tracht 
men de mededeling zo kort mogelijk te formuleren en weert men 
loze woorden. 


9. Tropen worden veelvuldig gebruikt om de zinnelijke aan- 
schouwelijkheid te verlevendigen. 

Beelden : De onder de hand van de bespeler schuivende xylophoon 
wordt vergeleken met de op de Lomami dansende prauw (3); 
bloemen „eten” is symbolisch voor ouder worden (14) ; witworden 
van de ingewanden duidt het tot edele gevoelens komen aan, in 
tegenstelling met zwartworden dat kwaadworden betekent (26) ; 
broers met lijven als van vette mieren wijst op materiele wel- 
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stand (23) ; de pijnlijke gang van een afgeranselde wordt vergeleken 
met een prauw die snokkend tegen de stroom optornt (17); een 
vrouw van lichte zeden wordt voorgesteld als een antilope die alle 
vlakten afdraaft (16) ; vechten om de oogst die de varkens hadden 
achtergelaten op de velden, versterkt de aangerichte schade (36). 


Personificatie : het wilde gras met zijn lange wortels heeft hem 
bedrogen (het werk was hem te lastig) (9) ; een lied gebaard door 
deze moeder (14) ; wat wij van de beschaving gezien hebben? (32); 
de roede palabreert (17). 

Overdrijving : we zouden met gekromde ruggen aankomen 
(grote afstand) (14) ; als hij goed op dreef is, gaat de danser nog in 
Europa uitkomen (46). 


Syneedoche : Kibambe heeft de Bukishi geplant (een stok met de 
symbolische kleuren van de geheime sekte bestreken) (2) ; Bamuene 
heeft de katoen ontvlucht (het werk !) (9); Kabinda zal nog eens 
verhuizen (de Blanken zullen buiten gezwierd worden) (19) ; naar 
Milembwe gaan (naar de dorpen van de BaaMilembwe) (29); de 
wegen naar Kabinda inslaan (weg) (33). 


10. Figuren. — Om aan de stijl een grotere levendigheid te 
verlenen, maakt men in de liederen gebruikt van verscheidene 
soorten figuren : uitroep en aanspraak, rhetorische vraag, tegen- 
stelling, herhaling en klankwoorden. 


Uitroep en aanspraak : Xylophoon ! kom luister naar de trom (1); 
o broers die in het tollenspelend Mutengwa woont (13); o gij die 
kinderen bezit, berispt hen (21) ; halo Mpekyete (27) ; wel oudere 
broer Kasamba (28) ; o komt met de prauwen (30) ; o moeder trek 
me toch de voortanden uit (40). 


Rhetorische vraag : wat wij gezien hebben vanwege de bescha- 
ving? (32); zou een arme drommel soms een banaanstruik plan- 
ten? (47); zou het mij passen om in een hut gedekt met stro te 
slapen ? (22). 


Tegenstelling : mildheid bij je eigen vader, maar kleinzielig 
gevit bij stiefvader (4) ; wat wij van de beschaving gezien hebben ? 
Moeders lijf ontbloot in het openbaar en met geselslagen afgemar- 
teld ! (32); Kamina onthaalt de vrijster op een gebraden kip en 
Kikuuya op verlepte groenten (25). 





Herhaling komt in verschillende vormen voor. Als refrein in : 
Vadertje Ndombe (26) ; Vader Mutamba heeft gedronken wat een 
geurtje heeft (19); bezing Kibambe die de xylophoon vervaar- 
digde (12). Als aanhef in : o moeder het is geen vrouw... (16). Als 
slot : het is een dingske voor alle mensen, vader Nkongolo ; God 
heeft het beloofd, vader Nkongolo enz. (17), ik die toch een van de 
uwen ben (13). Als einde en begin : de ster verwekte een weerglans, 
de weerglans baarde de blanke (22) ; o de dag dat wij gaan, de dag 
dat wij gaan/ o de dag dat wij naar Milembwe gaan. O hier bij ons, 
hier bij ons/ o hier bij ons eet men boontjes drijvend in het vet (29). 


” Klankwoorden hebben ogenschijnlijk geen betekenis en worden 
gebruikt om het accoustisch effect te verhogen : yee yee aa ee pamboo 
eyoo (48) ; iyoo eeyoo iyoo eeyoo aa (31-36) ; eboo leele eboo leele (26) ; 
00 leele aa oo leele aa (25) ; eboo leele yaayoo (16), enz. 


Il. Rhythmische vormen. — Öfschoon kwantiteit in 
het Kisongye zowel een grammaticale als semantische funktie heeft 
en derhalve van groot belang voor de phonematische struktuur, 
blijft dit element schijnbaar onbenut voor de versbouw. Ook het 
muzikaal accent dat doorgaans syllabisch is, wordt als zodanig niet 
gebruikt als opbouwend beginsel. Wij konden het in ieder geval 
niet vaststellen. De hoge toontoppen worden niet gebezigd om het 
metrum te vormen als een schema, dat aan een vers ten grondslag 
zou liggen. 

Niet‘em '; is er een zekere rhythmische vorm. Men kan dit een 
vrij arg nen in zover het aantal klankgrepen der verzen 
in t identitiek is, ja zelfs aanmerkelijk kan ver- 
sc} ‚ er twee factoren die de verzen van eenzelfde 
mo jthmisch schema houden, n. |. het tempo en de 
trap. ıopeenvolging. 

Door uei „„unpo wordt het verschil in klankgrepen weggenomen 
of althans sterk gereduceerd. Men zingt of reciteert het lange vers in 
dezelfde tijdsduur als het kortere. Zo worden de verzen door het 
gehoor als gelijke delen opgevat. 

In het lied verdwijnen de grammaticale en semantische tonen 
en maken plaats voor de melodie. Zelfs als men het lied reciteert, 
kan men de rhythmische groepen goed onderscheiden en volgt de 





intonatie het schema van de melodie met inachtneming van de 

syllabische tonen der taal. Het zingen doet vaak sterk aan psalmo 

dieren denken. Al is het aantal klankgrepen ook verschillend, het 

melodisch schema blijft hetzelfde. Hier slechts enkele voorbeelden 

ter illustratie. Dit punt zou verdere uitwerking verdienen. 
()a”""/--- /-. pn. = 


Men kan vaststellen dat beide verzen vier dalingen tellen, alhoe- 
wel het aantal klankgrepen in het tweede veel groter is. 

(13)a./”""/----/!:..-1/b.I”""I--- |'- ]l. 

Komt er een refrein voor, dan heeft dat steeds een ander muzikaal 
schema. 

Het gebeurt evenwel ook dat een der verzen een daling meer 
vertoont, doch de algemene vorm blijft dezelfde, b.v. 

IV Rah Dry PB b"""/--/-. 


12. Rij m. — De enige vorm van rijm die men met zekerheid 
in de liederen van de BaaMilembwe kan vaststellen, is een kunst- 
matig vokalisch eindrijm. Woorden uitgaande op a, o en u hebben 
steeds oo, voor slotklinkers i en e treft men ee aan. O0 of e wordt 
derhalve aan de eindklinker toegevoegd en er resulteert een lange 
klank die verder draagt. In feite wordt hetzelfde proc&de gebezigd 
in een vorm van aanroeping op afstand. Dit artificile rijm hebben 
we overal weggelaten om de eindklinker te doen uitkomen. 

ÖOnderzocht zou moeten worden of het binnenrijm dat we in 
sommige motieven bij de voorlaatste klankgreep vinden, een bewust 
middel is om het klankeffect te verhogen. In enkele gevallen is er 
een volrijm dat tevens de eindkonsonant insluit, b. v. 

(1) a ... madimba, b... Nshimba. 

(7) b .... mibanga, d ... abaaminanga. 

(8) b ... muanda, e ... mutanda. 

(14) a ... Kiovwe, b... miongo, «€ ... Mulooko, 
d ... baaba, e ... saasa, 
f ... Kafinda, & ... mfimbu, 
h ... Ngongo, i ... bilongo. 


In (14) zien we dat zelfs kwantiteit en kleur samengaan en krijgen 
we het volgende schema :abe=00;de= 4A; fg=I/I; en 
hi = OON@. Moet dit louter toeval genoemd worden? 





13. Strofenbouw. — Derhythmische eenheid, ontstaan uit 
de verbinding van verscheidene verzen, noemt men strofe. Bij de 
BaaMilembwe vallen strofe en motief samen omdat beide naar vorm 
en inhoud een afgerond geheel uitmaken. Verzen met hetzelfde 
rhythmisch en muzikaal scheına vormen een strofe van de volgende 
afgescheiden door keerrijm (refrein) of door een alleenstaand vers 
met eigen muzikaal schema en rhythme. Dikwijls bestaat een 
strofe slechts uit twee verzen, doch een hoger aantal komt evengoed 
voor. De meeste strofen uit de oudere versie van Kabamba tellen 
twee verzen gevolgd door het refrein : Bijltje... o kom luister naar 
de trom. In (21) vinden we een strofe uit vier verzen gevolgd door 
een refrein. Doch hier valt elk vers in twee delen door de aanwezig- 
heid van artificieel rijm mediaal. De rhythmisch-muzikale beweging 
loopt door het hele vers en is dezelfde voor alle vier. 


14. Danslied. — Alhoewel wij de vijftig motieven betitelen 
als dansliederen en voorbeelden geven uit tien verschillende soorten, 
kan men niet zeggen dat een lied van het begin tot het einde een 
liin van gedachten volgt. Zelfs naar rhythmische en muzikale vorm 
kan een genre dansliederen een aantal variaties vertonen. Kabamba, 
Kabueteele, Lumba, enz. zijn de inheemse namen waarmee de 
Zwarten een bepaald aantal motieven van @en dans samenvatten. 
De kleinste en tevens grootste eenheid van inhoud valt samen met 
wat de Inlanders zelf museele noemen. Zij spreken dan ook van 


Miseele ia Kabamba, enz. Museele komt dus overeen met wat wij 
naar inhoud motief en naar vorm strofe noemen. 


B. VIJFTIG MOTIEVEN, 
EEN KEUZE UIT TIEN DANSLIEDEREN 


I. Motieven uit de Kabambä-dansliederen 
Begeleid door xylophoon of madimba. 


A. Oude versie 
1. Leer de xylophoon bespelen. 
Muanä baazidi mädimba 
Het kind dat zich onthoudt van de xzylophoon, 
Mukifi u mädimba übääkämukuatä. 
de naziel in de xzylophoon heeft het reeds te pakken. 





Kabengyel& Diibwe a ’Nfimbä (refrein) 
Bijltje Diibwe zoon van Nshimba 

Vö6 itabe noma 

kom geef gevolg aan de oproep van de trom 
06 ! vöö itabe noma 

0, kom beantwoord aan de stem van de trom 
Madimba vöö itabe noma ! 


xylophoon kom luister naar de trom ! 


2. Kibambe, lid van de geheime sekte van de Bukishi, plant een 
mooko-paaltje met witte en rode aarde bestreken om de dieven van 
zijn groenten te houden. 

Kia Mükönyä a kü ‘Mpanda 

De zoon van Mukonya wit het gebied van M panda 

Muele Bükifi mü mabuela. 

heeft de Bukishi te midden van de groenten geplant. 
Refrein : vöö itabe noma. 


3. Zoals de xylophoon onder het spelen over de grond wiegelt, 


wiegt de Lomami de prauwen. 
Kintu kiäkäkä müfundä nselemba madimba, 
Het ding trekt een voor, schuivend wiegt de xylophoon, 
Lumami lüäsöö3a maatü. 
de Lomami schommelt de prauwen. 
Refrein : vöö itabe noma. 


4. Contrast tussen vader en stiefvader. 
Buanä pee yääyeenü 
Mildheid is er bij uw vader 
finka päfääla mpiäni 
maar mocht je blijven met je stiefvader 
tääkütalää kü mpembe. 
hij zal je naar de neus kijken (om fouten te ontdekken). 
nnaami epayil& nfoobe? 
Heb ik soms je vader vermoord (jij zaniker !)? 
tääkanyinää kükupaanä. 
Hij dreigt reeds je te verkopen (hou je maar koest). 
Refrein : vöö itabe noma. 





5. Kanyeeba gaat zich te buiten uit droefheid over de dood van 
zijn vader, verslonden door een wild zwijn in de jachtput. 


Kanyeeba tuinyöngolangä, Kany6eba ! 
Kanyeeba wring je niet in kronkels, Kanyeeba ! 
Musuuyi tääyille muufi mui bäkata. 
Musuuyi is reeds onder de aarde bij de machtigen. 
Kabengyel& Diibwe a ’Nfimbä ! 
Bijltje Diibwe zoon van Nshimba ! 

Refrein : vö6 itabe noma. 


6. Slot van de oude versie. 
Madimba ! tüisämb& muandä, tüisämbe, 
O xzylophoon ! Laten we het gebeurde bespreken, 
tüisämbe muandä, tüisämbe. 
laten we de zaak witeenzetten, laten we praten. 


Ngyevu i Luulu. 
B. Moderne versie 


. Lof voor de behendige en spot voor de onhandige jager. 
Kabambä kälume köela mputü 
Kabamba ons ventje loste zijn geweer 
käätäpä ngyevu na mibanga 
trof een olifant met slagtanden 
mulääl& mü nsenga 
die op de grond lag te slapen. 
Kiongo abäaminängä, Kiongo abäaminängä 
Kiongo die lachen ze wit, Kiongo jouwen ze uit. 
Oo leelelee lelelee lelelee ! 
M utengwa. 


8. Te weinig toespijs houdt maniokbrij in de pot. 
Taabu Kibaal& Kapenga 
Moeder Kibaale dochter van Kapenga 
baateöky& nziye muanda 
die maar acht sprinkhanen had gestoofd 
lu kitema lüäpüä mutanda. 
de negende zou de schotel leegmaken. 


Kibandıla. 





9. Katoenvelden aanleggen is een lastige plicht. 
Naädi ndeel& ndeele 
Ik lag neer in dolce farniente 
naamönö mükiendi biüimvüilangä 
toen ik een politieman op me af zag komen 
keetäbe bee kü busambü. 
die de lieden van de werzijde deed verschijnen. 


Diombe diakämönä mfuadi a nseleela 
Diombe had gaan zien ...? 


Bamüöne bääzüuku bütongo 
Bamuene had de katoen ontvlucht 
äbääkämudimbi 
het taaie wilde gras was hem te listig (maseza). 
N kamya. 


10. Maniokbrij zonder vlees ontstemt de man. 
Beetüteekyeel& biäzi na käleezi 


Maniokbrij en groenten waren voor ons gereed gemaakt 
tüpel& kudiä ; 

doch wij weigerden dat te eten ; 

BaaMatämbä na Käsongo badile bibi. 


Matamba en Kasongo hadden het hardst geprotesteerd. 


Ngyevu i Bikulu. 


11. De etiket schrijft niet enkel voor je schoonmoeder te ontzien, 
maar zelfs haar niet te bezien. 


Munsemene£yi ntuäkupua kümüsemä 

Groet schoonmama van mijnentwegen, zelf kan ik haar niet groeten 
kua Müänä ı Mböo bälüngülanga. 

of ze zouden erover spreken bij Muana Mboo. 
Pammüs&mängä mikandu inyiile 

Zou ik haar groeten, geruchten zouden over mij rondwaren 
kua Müänä ı Mböo bälüngülanga. 

bij Muana Mboo zouden ze erover babbelen. 


Ngyevu i Bikulu. 
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12. Bezing Kibambe die de xylophoon vervaardigde. 
Dilääyi Kibambe seyile mädimba. 
Verheerlijkt Kibambe die de xzylophoon maakte. 
Kikankye mükandämäne na lüpatä. 
Kikankye (een zot) maakte het de dorpelingen lastig. 
Dilääyi Kibambe seyile mädimba. 
Bezingt Kibambe die de zylophoon vervaardigde. 
Bakazi na bäanä bäbääkütü kükükilä. 
Vrouwen en kinderen konden voor Kikankye’s niet passeren. 
Dilääyi Kibambe seyile mädimba. 
Verheerlijkt Kibambe die de xylophoon maakte. 
Makamba mumpe kömba kui mümonö. 
Makamba toonde me hoe met spelen geld te verdienen. 
Dilääyi Kibambe seyile mädimba. 
Bezingt Kibambe die de xylophoon vervaardigde. 
Kündiif& na hy&ma müsokye. 
Me te doen voeden met vlees van pelsdragende dieren. 
Dilääyi Kibambe seyile mädimba. 
Matembu. 


II. Motieven uit de Kabueteele-dansliederen 


13. Gedenk hem die van u heenging. Scheiden doet lijden. 
A baänä bee mü Mutengwä a mengä 
O de kinderen die in het tollenspelende Mutengwa zijn 
Naa bänü abatömö leelü. 
drinken vandaag overvloedig. 
Nuangyela paafi 
Wilt ook ter aarde palmwijn plengen voor mij 
Nnaami ka bäamukuenü. 
voor mij die toch een van de uwen is. 
Meesü a mülayiibwe 
De ogen van dien men beloofde te gedenken 
Täätälää kuifindä. 
kijken reeds over de weg. 








Ami naakyebel& kudiibwä 
Ik verlangde gegeten te worden (te sterven) 


Nsenga iämena meenü. 

doch de aarde schoot tanden wit (wou mij niet levend in haar 
schoot opnemen). 

Eyöö kübaakilaadila maalü 

Waar men de palmwijn geen dag laat slapen (waar men alle 
dagen palmwijn drinkt). 

Oonitäbaä naamü 

Antwoord me toch ! 

Nnaami ka bäamukuenü 

Ik ben toch een van de uwen 

Ka bää munda muä nyinoobe. 

die waren in de schoot van uw moeder. 

Ngöoyi a bäMpoolö 

Ngooyi van M poolo 

Na Müaluky& a Bäntundü 

en Mualukye van Ntundu 

Tuutu Ndibu oolonda muelä 

Oudere broer Ndibu als je het stroompje volgt 

Ookafika kuenü. 

ga je thuis uitkomen. 

Nnaami ka bäämukuenü. 

Ik ben toch een van de uwen. 

Naakyebel& kudiibwä. 

Ik verlangde gegeten te worden. 

Nzoolö fii kibongä 

Een kloek kent geen smart 

finka bäämüküätf[ila muanä. 

zelfs niet als men een van haar kuikens pakt. 

Mutengwa. 


14. Het Inlands Tribunaal doet ons onrecht aan. 
Taätüönde kü Lumami lu Kiovwe 
Gingen we naar Tshiofa aan de Lomami (rechtbank van het 
gewest) 





Taätufiki bätontäme miongö. 

als grijsaards met gekromde ruggen zouden we aankomen. 

Kabüeteele ka bä'Ngolö Mulöokö 

Kabueteele van het volk van Ngolo Mulooko 

Kutändä kua yöö-o baabä. 

gebaard door deze moeder. 

Tuäkuenda kü Kisangyä ki säasä 

Naar het huidige Kisanga (Inlands Tribunaal) kunnen we niet 
gaan 

Ku bääBiloolo na mpiani Käfindä 

naar de rechters Biloolo en Kafinda, het familiehoofd. 

Mukonte bääsämä tuadiä mfimbü 

Als Mukonte recht spreekt zouden we slagen „eten”. 

Mutämba a küitembö dia ’nöhgo 

Mutamba (de rechter) wit Matembo van N gongo 

Kui Mütamba uädiä bilongö 

bij Mutamba die de eerste bloemen „at”. 

(Dit laatste slaat op het gebruik om bloemen te geven op 
nieuwjaarsdag „Bonane”, nagebootst van de Blanken.) 

Kibandila. 


15. Lof voor hem die Christus zag in zijn zwarte broeders. 
Bändämääyi tüfünde mikanda 
Buigt neer, laten we boeken schrijven 
Mikändä ngikäfunde kua Mürpe 
Boeken verhalend over de Pater 
Mumpeele Kiminä Münmpe... ' 
Pater de Zwelger, Pater ... 
Mumpeele Kiminä bääkidi bäntu 
Pater de Zwelger overtreft ons mensen in kracht 
(van hem werd gezegd een dode ten leve gewekt te hebben !) 
Mukündi a kü Mäyömbö a Bämbu 
De door God bezetene wit Mayombo van de Baluba Lubilanji 


! De naam van de bedoelde persoon wordt weggelaten daar hij nog in 
leven is. Geen enkele andere Blanke is zo gekend en bewonderd door de 
BaaMilembwe als deze Pater die jaren lang hun streek doorkruiste. 


14 





Bäatä nyimä beelE mu käalu 
Hij kromde zijn rug en draaide zich naar het vuur 

(Hij luisterde naar onze palavers en kende ons door en door). 
Tääyiifi fi mmukyebe küenda 
Hij deed de tegenspartelende reeds gaan 

(Bracht verloofden van christen jongens naar het onderricht). 
’O leeleel& leelöele aa, kitumbe ku baanä aa. 
Hoera ! Hoera ! beroemde onder de broeders hier. 
Tööpüil kuvuala, ümvüidika naamü 
@ij zit goed in de kleren, steek ook mij in een plunje 

(slaat op de vrijgevigheid van de bezongen persoon) 
Mukalä ku baana bää yaayä. 
Oudste onder de kinderen van vader. 

Ngyevu i Luulu. 


III. Motieven uit de Lumbä-dansliederen 


16. Man of vrouw die voortdurend van partner wisselen, worden 
niet geprezen. 
A täabu luendu luande, a täabu luendu luande 
O moeder mijn zwerftocht, o moeder mijn zwerftocht 
A täabu ta mmukäzi ntengu lüpua mäumbu 
O moeder het is geen vrouw, een paardantiloop 
die de streken afdraaft ! 
Ta mmukäzi nkiläyi kia bütfiafua 
Het is geen vrouw, een autoweg begroeid met broesse ! 
Ta mmukäzi nkiläyi kia Pölombelä 
Het is geen vrouw, de kaarsrechte weg van Polombela ' 
Ebö6 leel& yaaya, eböö leel& yaaya 
Harop hoera vader, harop hoera vader 
ta mmukäzi, nkiläyi kia bütfiafua 
Het is geen vrouw, een autoweg begroeid met broesse 
A täabu ! longa bintu, maalobä tui nä luendu 
O moeder, maak de spullen klaar, morgen zijn we op reis 
Yaa Kipaabo nsentedi pua mäumbu (2 maal) 
Vader Kipaabo, de schildwacht die de streken afloopt. 
N kamya. 


ı Naam van de Italiaan die de weg deed aanleggen. 





17. Spartel maar niet tegen, God beloofde de roede aan elkeen. 
A täabu ! booläälä, mfimbu äyisämbä 
Hola Moeder ! als je slaapt, spreekt de roede 


Booläälä, mfimbu äyisämbä (4 maal) 

Als je slaapt dan pleit de roede 

Tüeyitengi büi buatü, Yäa Nkongölö 

Peddel je niet schokkend voort als een prauw, Vader N kongolo. 


Nkintu ki bäntu boosö, Yäa Nkongölö 
Het is een dingske voor alle mensen, Vader N kongolo 


Evil& baaläyile’biü, Yäa Nkongölö 

God heeft dat beloofd, Vader N kongolo ! 

Tuternbaä na kibongä, Yäa Nkongölö. 

Sienter maar niet in droefheid rond, Vader Nkongolo. 


N kamya. 


18. Lumba, onze dans. 
Taabü, sankila maalü 
Moeder, verdrijf uwe smart 


vüä etäle kiokölomuene 

kom zien naar wat je verheugt 
Ebö6 leel& 66 leele 

Harop hoera hiep hiep hoera 


Lumba bü luetu 

Lumba onze eigen dans 
66 leel& 66 leel& (refrein) 
Lüäzila biazi 

die de maniokbrij doet laten staan 
Kiabü Nfiisü 

Kiabu Nshiisu 

vüä etäle Lümbä 

Kom zien naar de Lumba 
Lookölomuene 

dat is wat je wenst. 


Mutengwa. 





19. Refrein en aanvang : Vader Mutamba had in het glaasje 
gekeken. 


Yaa Mutamba täätömö ki mäpembwe (eelele) 
Vader Mutamba drinkt reeds wat een geurtje heeft (palmwijn) 


Alüsuayi Muanä ’nongye : Yaa Mutamba täätömö ki mäpembwe 
Lange zwiepstaak, zoon van Ngongye : ... 
Nyitäbengye, le kümbenga : Yaa Mutamba täätömö ki mäpenbwe 
stem toch eens toe, houd op me te weigeren 
Badiänä, mpuudifeeyi : Yaa Mutamba täätömö ki mäpembwe 
Vrienden, laten we allen het refrein herhalen 
Bazungu bäbääküdimbi : Yaa Mutamba täätömö ki mäpembwe 
De Blanken hebben u bedrogen 
Kabinda kävüa kumuala : Yaa Mutamba täätömö ki mäpembwe 
Kabinda zal nog verhuizen (verdwijnen !) 
Tüfäal& na Böekaleebwe : Yaa Mutamba täätömö ki mäpembwe 
We zullen blijven met de Beekaleebwe 
Na Been’Ekiiy& dia Kälända 
Met de Been’Ekiiye van Kalanda 
Yäa Kapita Muanä ’Ngooyi. 
Vader Chef N gooyi. 

N kamya. 


20. Muembu, orkaan, die de behoedmiddelen schudt. 
Bändämaäyi tübände nsenga 
Bukt u neer en trekt'haarlijnen op de grond 
Müembu kipapi kia mpükü manga 
Muembu de oorkaan die de behoedmiddelen schudt 
lütfibä mpatä bipindi, balume 
die de dorpen in stukken snijdt, mannen 
Kia mpükü manga eböö 
Manga-schuddende storm, harop 
Mulongam& fii muvuale 
Netjes is neergezeten die geen kleren draagt 
Kia mpükü manga (3 maal), eböö. 
Manga-schuddende storm, harop. 


Kongo-Overzee XX, 1 — 2 





21. Ouders spelt uw kinderen de les. 
A baäfi bäänä : langääyi baanä 
Die kinderen hebt berispt uw kinderen 
niäwä nöngo ! muzungu baavüi kuabü 
het is die Ngongo! een Blanke kwam bij hen 
Baavüi kuabü, teenä mukuabü 
kwam bij hen, zonder een ander met hem 
Teenä mukuabü : kuabü kü Lümbä 
zonder een ander bij hen de heimat van de Lumba 
Tudimba tua Nkimä, tudimba tua Nöngye 
Xylophoontje van de aap, zylophoontje van de marter 
Tudimba tua küdila mikongo ibääyiile 
Xylophoontje om te bewenen de vrienden die weggingen. 
Ngyevu i Luulu. 


22. De Blanke is iets meer dan een Zwarte. 
Kankyenene katande hzembwe 
Een ster verwekte een weerglans 
Nzembwe i känkyenene itande müzungu 
De weerglans van de ster heeft de Blanke verwekt 
Ntuäkulaäla mufimpe ndümbä? 
Zou het mij voegen te slapen in een hut gedekt met stro? 
Mufimpe mälata muüälääla baani? 
Wie slapen er dan wel onder de pannen?! 
Baanaabu mu Kalamba ka Yaa Ntambwe 
Broers te Kalamba van Vader Ntambwe (Beekaleebwe) 
eboo ! mui nzala benga maalu? 
Harop! Waar er honger heerst, bereidi men daar maisbier? 
(voor de bereiding van maisbier heeft men maniokmeel en 
mais nodig !) 
Mutengwa. 


23. Houd op mensen af te ranselen met een gummiknuppel 
omdat ze hun katoenvelden niet af hebben ! De gelaakte persoon 
is een zwarte opzichter. 

Kitengye mutadi u bülundu, tüulä mütadi 
Kitengye, gummiknuppel met ijzeren kop, leg neer de gummi- 
knuppel 





Baanä be& mbidi bui nswä i kiulu, tüülä mütadi 

Broers met lijven als vette mieren, leg neer de gummiknuppel 

Töökämbä küvualä, Kitengye, tüulä mütadi 

Je bent al overdreven genoeg gekleed Kitengye, leg neer de 
knuppel 

Tookükilä mütadi u bülundu 

Je moogt je niet te buiten gaan in het hanteren van de knuppel. 


Ngyevu i Bikulu. 


24. Blaas je niet op kind, je hebt nog niets groots volbracht 

zoals de mannen die de autoweg aanlegden. 

Kiläyi ki müibaazi 

De autoweg door de vlakte van Ebaaji 

Ki mätodya na mäntengü 

vol ntole’s en paardantilopen 

Kiofiökutanyä öbe muanä 

die heb jij kind toch niet aangelegd. 

'Ankä Ngöoyi ka bääKalombö 

Alleen Ngooyi, broer van Kalombo 

Kalombö Ntanäse muanä 

Kalombo Athanase de flinke vent 

Kutanda kua yö6-o baabä 

Het baren van deze moeder hier. 


M utengwa. 


25. Bij ons zijn er schonen genoeg ! Zoek je vrouw hier. Enkel 
een lelijke oude vent willen we niet. 
Lumba lüäzila biazi na muüita 
De Lumba omthoudt ons maniokbrij en vlees 
(dansers drinken enkel water, eten naderhand) 
Kitengye ät&eky& bimpudi tuadiä 
Zou Kitengye klare maniokbrij klaarmaken, we zouden eten 
(dit toont aan hoe gezien en bemind de persoon is, want 
normaal weigert men maniokbrij zonder toespijs). 
’06 leele aa 66 leele aa 
Hiep hiep Hoera! Hiep hiep hoera ! 





Tuakütüela bulundä bua &umbu 

Zoek geen verkering in een ander dorp 

Bulundä bua &umbu büädi käpeezä 

Gaan vrijen elders is een smaad op ons 

Kamina kämpeta kuetü buleela 

Kamina zal me waarlijk wel thuis treffen (knappe jongeling) 

Nzoölö iäfüä kibongä 

Een kip zal sterven in smart (want ik zal hem op een gebraden 
kip onthalen). 

Kikuuya kiämpeta kuetü bulsela 

Kikuuya zal me weliswaar thuis treffen (een oude vent) 

Naakakimba kafumbe käleezi 

Verlegen maniokblaadjes (niet gegeerde groenten !) zal ik 
voor hem gaan zoeken (om te tonen dat hij niet welkom is). 

Mutengwa. 


IV. Fragment uit Vadertje Ndombe 
Yäaya Ndombe is geen dans- maar wel een vreugde-lied. De 


vrouwen uit een dorp komen tezamen, leggen de armen rond elkaars 
hals en gaan in rhythmische passen door het dorp, op en neer van 


het ene uiteinde naar het andere terwijl ze zingen : Yaaya Ndombe 
eboo leeleele als refrein na ieder vers. De inhoud van de regels is 
typisch vrouwelijk, genomen uit hun leven. 


26. Vadertje Ndombe ! Harop, hoera ! 
Yäaya Ndombe eböo l&eleele 
Vadertje Ndombe harop hoera 
Yäaya Ndombe kutenga naatenga biazi 
Vadertje Ndombe ! Maniokbrij heb ik aangeroerd tot ze klonterde 
Yäaya Ndombe eböo lö&eleele 
Ndibü i mü Kalombö, Yäaya Ndombe 
Hutten te N gyevu i Luulu, Vadertje Ndombe 
Katobö leelö mu kiasä 
Het schepje ligt in de oliekalebas 
Banyina bäfüe, tuakäa? 
Gestorven huismoeders, zullen wij die beledigen?! 





Ndömbe nkini kiontändiile ? 

Ndombe wat heb je me verwekt? 

Musuming le kümutonda 

Gierigaard houd op me af te wimpelen 

Ndömbe kalumba ka kuüibafüila 

Ndombe, de sterke die voor hem veel doorstond 

Mitfima münda jiäkuibatööka 

hun edele ingewanden worden nog wit (wegens het gedrag van 
Ndombe) 


Ndömbe nnaami naafü nyootä 
Ndombe ik ben uitgeput van dorst (geef palmwijn !) 


Ndömbe muzingile fiäsepangä 

Ndombe doodernstige die nooit lacht 

Ndömbe Lumami luäsööza maatü 

Ndombe de Lomami wiegt de prauwen 

Ndömbe tumbulääyi batande 

Ndombe zie goedgunstig neer op die kinderen baarden. 


Ngyevu i Luulu. 


V. Drie brokstukken uit Mpekyete 


27. Oud dansliedje, nu in onbruik. 
E& Mpekyete ! 
halo M pekyete ! 
66 leel& yaaya (refrein na ieder vers) 
hali halo vadertje ! 
E& kafeeta ka Yäa’Fuamba 
halo kistje (?) van vader Fuamba ! 
Baapel& baamüteeleele 
Die haar gevrijd heeft geeft ze nu de bons. 
Bääkäkyeb& bee mü Makonde 
Die zij nu begeert zijn de jongelui wit Makonde. 


E& nkunka bääpü bisambä 
Alle klans heeft ze al afgelopen. 





Tee küüfi tee kü nundü 

Ze is te vinden in het lager en hoger gelegen deel van het dorp. 
(Mpekyete is het beeld van een jongensgek in de slechtste 
zin van het woord en wordt als zodanig niet geprezen. 


28. Na een poosje dansen, meten de jonge mannen hun krachten. 
E tuutu Kasamba 
Wel oudere broer Kasamba 
E tuutu Kasamba muitutffb& noma 
Wel oudere broer Kasamba heeft zijn trommelspel afgebroken 
Ootüülä näsalä tüfkäkizeene 
Leg neer je vederbos (van trommelaar) en laten we trekken. 


29. In de Heimat. 
E dia küöndä, 6 dia küöndä 
O de dag dat we gaan, de dag dat we gaan 
E dia küöndä kü Milembwe 
O de dag dat we naar Milembwe gaan 
E munu muetü, & munu muetü 
O hier bij ons, o hier bij ons 
Munu muetü bädi& nkund& i müyimu laalaala 
Hier bij ons at men boontjes drijvend in het vet. 
Mutengwa. 


VI. Lumbele : lied van de zwervende jeugd 


. Uetü mülöngo tubaatörnbele 
Met onze bende zijn we op zwier geweest 


Uetü mülöhgo tawi mükülü na muina 
Onze groep telt geen oudere en jongere 


Eböo leel& eböo leel& 

Harop hoera harop hoera ! 

Kilömbola uabü yaayoo lel& 

Hun gids, vadertje hoera ! 

Kilömbola uabü a bäaNkonkö na ’Ngöoyi 

Hun gids van Mukonkole en N gooyi (de namen van de tweeling, 





Kilombola is het kind dat aan een tweeling voorafging, hen 
dus de weg wees). 


Vüäyi tülönde nkinga, vüäyi tülönde 
Komt laten we achter de fiets aanlopen, komt laten we volgen 
Yäa Gregöire mukämbe& lumbäle sandu 
Vader Gregoire omovertroffen ruziezoekende kletskous 
Lumbäle sändü lübäämüpuifi mäumbu 
De twistzieke praatvaar die streken al heeft afgelopen 
Lufü lu bäanä talui mükülü na müina 
De dood voor de kinderen kent geen oudere of jongere 
Aunu müanda üi yaayoo lel& (2 maal) 
Dat is een wonderbaarlijke zaak ! 
Nkimä na Lömbe yaayo lel& (2 maal) 
De aap en de leguaan, o hoe wonderlijk ! 
Nkimä na lömbe bäätüüta mikila päafi 
De aap en de leguaan slaan met hun staarten op de grond 
Eböo leel& leeleleele 
UVetü mülöngo tubaatembele kiburnbü 
Onze bende tezamen zijn we op tocht geweest. 
Ngyevu i Luulu. 


v{J. Strofen uit het oude danslied Lubee 


De dans is nu niet meer in zwang, maar het lied leeft voort. 
Het refrein na elke strophe is „iyoo eeyoo iyoo eeyoo aa !” 


31. Maakt u voorsprekers te juister tijd. 
Bansantu tüdilä’ni dituakafüila 
Als we niet de rechtschapenen roepen de dag dat wij gaan sterven, 
nnääni üetü a kuüitudila? 
wie zal er ons dan indachtig zijn? 
Onder christelijke invloed. 


32. Een pijl afgeschoten op de brengers der Westerse beschaving. 
De staatsagent noemt men Bukalanga. Nu nog zingt men dit als 
een vrouw zich moet ontkleden voor aller ogen en stokslagen krijgt, 
of als men verplicht wordt de Blanke te dragen. 
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Kitüdi bämon& na bükalanga 


Wat wij gezien hebhen vanwege de „Beschaving”? 


Täab6 mikaba ibääpü mbidi 
Moeders lijf afgemarteld door stokslagen. 


33. De Zwarte weet heel goed dat een zwakzinnige niet gestraft 
wordt. 


Yaäyä Ntämbwe Nsuku muidirmbe mörmbe 

Vader Ntambwe Nsuku heeft zwakzinnigheid geveinsd 

Bende mäfindä aa Kabinda 

Als hij de weg naar Kabinda (tribunaal van het gewest) heeft 
ingeslagen. 


34. Kudia miye is een openbare aanklacht van de hele dorps- 
gemeenschap tegen misdrijven tegen de piöteit. Aanleiding tot een 
dergelijke unanieme veroordeling kan zijn het slaan of grof bele- 
digen van ouders door hun kinderen, verder wanneer ouders een 
kind of kleinkind opzettelijk doden. Het gebruik bestaat hierin dat 
men gemeenschappelijk een kip opeet. Dergelijke misdrijven roepen 
de wraak van de mikifi (nazielen der voorouders) over de schuldige 
af, en in de ogen der Zwarten daalt de straf over hem neer na een 
openbaar protest van de gemeenschap. 


Baataabü mbeebadie miye kui bäateete. 

De grootmoeders, hun hebben de moeders ter aanklacht een kip 
gegeten 

etu bäanä tuebafüilä lusa 

doch wij de kinderen hebben medelijden met hen gehad (wij 
vergeven hun nu). 


35. Broessebrand doet vele beesten omkomen. 


Kapiä kätuakateel& banyema mbafääl& kuabü 

Met broessebrand hebben we de dieren op hun schuilplaatsen 
vervolgd 

Mifikye ngifääle idileena 

De accordeons bewenen de achtergeblevenen ! (de broessebrand 
had er te veel gedood). 





36. Wilde varkensplaag. 
Bizimba Kayermbe, Makuma Kayerhbe 
Bijimba en Makuma, zonen van Kayembe, 
Mbafüile mäkombo a ngulube 


hebben gestreden om de weinige gewassen door de zwijnen achter- 
gelaten. 


Ngyevu i Luulu. 
VII. Uit de Mpanda-dansliederen 


Ook deze zijn als dansmotieven in onbruik, doch worden nog 
gezongen. 


37. Mpungwe, een grote roofvogel veinst ten hemel te stijgen 
doch daalt slechts af om te stelen. 
A mpungwe kooni käädimbi kunanämä 
O Mpungwe die veinst in het luchtruim op te stijgen 
Kiäkakyebe nkuätä noma 
Wat hij wenst is de trom te pakken. 


38. Verhef je maar niet slavenjong, want je lijfsbehoud dank je 


slechts aan de Blanken. 
A Yäa Matungülü Kapenga 
O Vader Matungulu Kapenga 
Lungula löeemu muanä a mühtu oobe 
Zeg aan de Leemu (hoofdmansgraad), het kind van je slaaf, 
’Ankä ta mbazüngu 
waren er maar geen Blanken, 


Tuamulönda tuakamüela na kü miseb& 
we zouden hem achtervolgen en stampen. 


39. Laten we de afgunstige vreemdeling naar huis voeren, 
want hij is maar oorzaak van ruzie. 
06 vüäyi na mäatü (3 maal) 
O komt met de prauwen 





A küalufa müeni a Nkömbe Kidimba 

Om terug te voeren de vreemdeling, zoon van Nkombe Kidimba 
Oolaäka ku mbalu 

waar je sliep op de plaats 

Oobuüka na müanda &etombole dibedi 

stond je op met een palaver bij het eerste hanengekraai. 
Ndungule kioläädiille? Muandä ngua mükäü? 

Zeg me wat draag je in het hart? Is het soms jaloezie? 

ee kioböödilanga ? 

Wel waarom heb je geweend 

ee na kinü kioböökapeebüä na bintu a mukanwa 

Wel het is omdat men je oorvijgen toegediend heeft. 

ee a mpüüya baabä (?) 

Boompeele kitalä kia &dimba kuela 

Je hebt me een onderlegger voor de zylophoon gegeven om te spelen 
06 vüä Ödile miengye iä kuenü 

o kom en beween de heuvels uit uw geboortestreek. 


40. Dit motief spreekt over het gebruik bij de BaaMilembwe 
van de middelste twee boventanden uit te slaan. Vroeger deed men 
het en bij jongens en bij meisjes, nu echter enkel bij de laatsten. 
De twee tanden die verwijderd worden, heten mitungu. De ruimte 
die onstaat in de bovenrij van het gebit, noemt men kibefu. De 
beweegreden is verhogen van de schoonheid. Een meisje dat 
weigert deze bewerking te ondergaan, wordt als kleinzerige uit- 
gelachen. 

A löol& kakuul& möenü 

O moeder trek me de tanden wit 

Tätüpelel&e anyangy& mitungilü 

Wij hebben moeten weigeren want de snijtanden waren rot. 


41. Als je te lui bent om te werken, moet je ook geen gereedschap 
kopen. 
Evile bämbile aäbämbile aäbämbile’fi : 
Fod heeft dikwijls gezegd 
Tupüä kudima toökuula mituela 
Als je niet zoekt te werken, moet je ook geen stelen kopen (om aan 
de ijzeren hakken te zetten om de grond om te leggen). 





42. Om vrienden te maken kwam ik, niet voor ruzie. 
Mvuidiil& küyimbä 
Ik ben gekomen om te zingen 
Ntui müvüile biütu a mukanwa 
Niet om muilperen te krijgen ben ik gekomen. 


43. Een beest kan aan zijn instinet niet weerstaan 
Ngulube a kü Mukiiya bääkitfiine’fi : 
Een wild zwijn te Mukiiya is niet in staat 
Taakümöne &bale taakükilä 
om een veld te zien en aan de gewassen voorbij te gaan. 


Mutengwa. 


IX. Schalmei-deuntjes Milengye 


44. Dit soort fiuit bestaat uit een variörend aantal bamboe- 
stokjes (op zijn hoogst 8, dikwijls slechts 6). Het ene uiteinde is 
dicht, het andere open en in het midden is een ronde opening die 
men met de vinger afsluit. Deze fiuitjes zijn naast elkaar gebonden 
op een rij. 

Vüäyi tüdile mizambala itüäkazä (2 maal) 


Komt laten we ons verheugen over de Mayenga die we gaan dansen 
Na Bänyokö. 

Mäza ! Kabengyel& tuekamönä tuekadiä 

Dansen ! Als we Kabengyele zien gaan we hem opeten. 

Yöo ! 


Yoo ! 


45. Achter het nieuwe lopen we aan! 
Vüäyi tülöhde nkinga ia bäaba Mürmpe 
Komt laten we achter de fiets van vader de Pater aanlopen 
ia bäaba Mürpe ibääkätuel& Bülaayi 
De fiets van vader de Pater gaat immers uitkomen in Europa. 
äa ! 


Penga penga penga penga penga penga 
(Klanknabootsing van de fluitjes). 





46. Om goed te dansen moet een eerst op gang komen. Als men 
het gevoel krijgt dat men een slap lijf heeft zonder knoken, dan is 
men feitelijk pas goed op dreef. 

Mäzä kambote tuekamönä tuekadiä 
Dansen ! Als we ons voelen als een lijf zonder knoken zullen 
we eten 


Baanä bee mü Kabangye nsenga iämeöna meenü 

Broers te Kabangye de aarde schiet haar tanden uit. 

Käjfiä bütöökyel& ntui müküme kambot& 

Sedert het licht is ben ik nog niet goed opdreef gekomen (heb ik 

nog niet het gevoel of ik geen knoken heb) 
Mäzä kambote käbääkätuel& Bülaayi äa ! 
Dansen ! De slappe danser gaat nog in Europa komen gehuppeld. 
Ngyevu i Luulu. 


X. Buipambä : Tweeling-dansliederen 


Zoals op vele plaatsen in Kongo zijn er bij de BaaMilembwe vele 
geplogenheden die betrekking hebben op de tweelingen : mapasä. 
Vader en moeder van de tweeling noemt men Pambä, de toestand 
zelf buiparnbä. Het is hier de gelegenheid niet om op de details 
in te gaan. We geven slechts wat rechtstreeks betrekking heeft op 
de liederen. Na de geboorte van Mukonkole, de eerstgeborene, en 
Ngooyi, de jongste, bekleedt de vader zich met een raffia-weefsel 
en smeert witte aarde rond de ogen en op het gezicht. Al dansend 
trekt hij door het dorp en roept : Pamboo ! Pamboo ! Na een week 
gaat ook de vrouw op tournee, in de ene hand twee belletjes en in 
de andere een mand om eten in.te zamelen voor haar kinderen. 
De lieden geven haar twee maniokwortels of maiskolven. Dit 
dansend en zingend rondgaan noemt men kupaula. 


47. fia pänü ta mmulända 
Die hier woont is geen arme drommel 
Mulanda ääkünä ekonde 
Zou een arme bananen planten? 
A Mukönkole na ’Ngöoyi a büanga 
O Mukonkole en Ngooyi van de fetisj 





Yee y6e ää ee parhbä eey6o eeyöo ! 
Käbidikäbidi äa pambä eey6o eeyöo ! 


Kibandila. 


. Panu pä kibundi tapee ntämbä 

Hier op het erf woont er geen pocher 

Pä kütüä ntamba tambäkänanga 

Met opgeheven borst stapt hij fier op en neer (?) 
Yee y6e ää ee pambä eeyöo 

Käbidikäbidi äa pambä 

twee-twee van de vader van de tweeling 

ka käla muanä aa baabä 

Van oudsher kind van moeder (?) 


Mbendele. 


. Parnbä Kätäba mmukil& pänü 

Tweelingvader Kataba is hier voorbij gekomen 

mmukilekile mu luendu 

voorbij voorbij gekomen op zijn tocht 

A Mukönkole a ’Ngöoyi’be 

Och Mukonkole, och Ngooyi toch ! 

Mmukilekil& mu luendu 

voorbij voorbij gekomen op zijn bedeltocht. 

A ’Ngöoyi fiädimanga 

Het is Ngooyi die niet pleegt te werken 

Parmbä Kätäba mmukil& pänü 

Tweelingvader Kataba is hier voorbij gekomen 

Mmuküekil& mu luendu 

voorbij voorbij gekomen op zijn bedeltocht 

Yee yde ää ee parmbä eeyöo ! 

Käbidikäbidi äa pambä eeyöö eeyöo ! 

twee-twee van de vader van de tweeling ! 
Kibandila. 


. Mombelesyi ! Kaamitenga äze, Kaamitenga (2 maal) 
Mombeleeyi zoon van Mitenga, dans, zoon van Mitenga 





Eleel& &6yoo KaaMitenga äz6, kaaMitenga ! (2 maal) 
Hoera ! zoon van Mitenga dans toch, zoon van Mitenga 
Yse y6de äa ee parnbä eeyöo ! 

Käbidikäbidi äa pambä 


twee-twee van de vader van de tweeling 


ka käla muanä aa baabä 
van oudsher kind van moeder (?) 


Overgenomen van de Beelande, Ba Luulu uit Kabooya. 





DESCRIPTION DETAILLEE D’UN MARIAGE 
DE MONTAGNARD MUHUTU 
DE LA REGION DE BYUMBA (RWANDA) 


par le Rev. Pere M. Pauweıs 
des Peres Blancs, missionnaires d’ Afrique 


Preliminaire 


La dot est le terme habituellement employ@ pour traduire 
le mot indigene inkwano ; elle est donnde par le jeune homme et 
sa famille et varie selon les regions ; dans les environs de Byumba !, 
les Bakiga (montagnards Bahutu) donnent generalement 

a) 4 houes pendant le temps des fiangailles ; 

b) une vache + 2 chevres + 2 autres houes ; le don d’une vache 
est parfois remplace par celui de 8 chevres. 


Le douaire. Par ce vocable nous entendons tout ce qui 
est rendu ou donne, d’une maniere ou d’une autre, par la famille 
de la jeune fille, & savoir : 

a) une genisse, qui est le deuxieme ou le troisieme veau femelle 
que velera la vache donnee en dot ; c’est l’indongoranyo ! ; 

b) l’habillement de la jeune fille le jour de ses noces ; cet habil- 
lement comprend, non seulement ses habits en peaux (2 peaux 
de chevres), mais aussi des colliers de perles, des bracelets et des 
anneaux comme les femmes en portent aux chevilles. I,a valeur 
de cet habillement est estimee ä 5, 6 et parfois m&me & 7 che&vres ; 
or, 8 chevres ont la valeur d’une vache ; c’est l’ibyambarwa ? ; 

c) le trousseau de la jeune maride, qui consiste en une peau de 
rechange, une provision de beurre, du parfum ete., et aussi des 
ustensiles de menage : cruches, paniers, nattes, etc. ; c'est libi- 
longoranya ? ; 


! Poste administratif situe au Nord du Rwanda et bäti & plus de 2.200 m. 
d’altitude. 

?2 Pour l’explication de ces termes, voir la premiere partie de cette ötude : 
Le mariage chez les Montagnards Bahutu. Kongo-Overzee XIX (1953, 4, 
p- 317-342). 
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d) & l’occasion de la cer&monie du guca mw’ilembo, qui est la 
premiere visite que la jeune mariee fait & ses parents, elle regoit 
de son pere 2 houes (parfois une houe et un mouton). 

Conclusion : Le douaire equivaut ä peu pres la dot et parfois 
m&me la depasse. 


CHAPITRE I 
LES FIANGAILLES 


La demande en mariage. Lorsqu’un pere, d’accord 
avec son fils, a en vue une jeune fille, il commence par consulter 
le devin pour savoir, entre autres choses, s’il y a des chances qu’elle 
ait des enfants, surtout des gargons ! ; pour connaitre egalement 
le muzimu (le mäne), ancetre de la famille, en l’honneur duquel 
son fils epousera cette jeune fille. Au Rwanda, tout homme qui 
se marie fonde un foyer sous la tutelle d’un muzimu, qui sera 
habituellement celui du grand-pere ?. 

Il demande aussi aux sorts, si un tel, membre de la famille, peut 
etre designe comme mulanga. Dans les pages suivantes, bien 
souvent nous ferons mention de ce personnage, qui a pour röle 
d’etre le t@moin de tout ce qui sera dit et fait au cours des fiangailles, 
des cer&monies du mariage et de celles qui suivront les noces ®; 
il est le mandataire du pere du fiance. 

Ces precautions une fois prises, on procede ä la demande en 
mariage *. C’est le gusaba umugeni, demander une fiancee. Cette 
demande se fait par le pere du jeune homme ou, s’il est mort, 


! Les filles mari6es quittent le toit paternel... et les mänes des ancötres 
qui y ont leurs &dicules. Les garcons, eux, restent habiter la propriete fami- 
liale oü ils perp6etuent le clan et le culte des ancötres. Seuls les gargons 
heritent (voir notre &tude parue dans Zaire : L’heritage au Rukiga, oct. 1950). 

® Nous en parlons au long dans notre &tude, Le culte des Bazimu, qui sera 
publiee par Anthropos. 

® Au Ndorwa, qui comprend deux provinces situees au Nord du Rwanda 
dans le territoire de Byumba, on donne au mulanga le nom de mulilima. 

* Cette demande en mariage ne se fait pas & l’improviste. La famille 
int6ressede est prevenue, et möme les voisins n'ignorent pas l’&v&nement qui 
se pröpare. Quant & la jeune fille, elle connait parfaitement bien celui qui 
viendra sollieiter sa main, 
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par un oncle paternel. A cet effet le qu&mandeur prend avec lui 
une cruche de biere ! et une houe denomme&e pour la ceirconstance 
isuka Iyo gufata ilembo, litteralement la houe ? qui prend l’entree 
de la cour qui se trouve devant toute case indigene et qui sera 
comme le premier lien qui va unir les deux familles. Il a aussitöt 
fait de comprendre s’il a chance, ou non, de r&ussir. Les bienseances, 
en effet, exigent qu’on lui adresse des paroles de bienvenue, qu’on 
lui presente un siege ou une natte convenable pour s’y asseoir. 
L’acceptation de la houe est le gage de l’accord intervenu. 

Pendant que s’engagent les pourparlers, on boit la biere qui a 
et€ apportee. Dans certaines regions, cette houe est deposee sur 
les genoux de la jeune fille. Si elle l’y garde un instant, c’est signe 
qu’elle accepte le jeune homme ; si, au contraire, elle la d&pose 
ä cöte d’elle, c’est qu’elle ne le veut pas. 

Peu apres cette premiere demarche, bien entendu si elle a ete 
couronnee de succes, le pere du jeune homme accompagne du 
mulanga, s’en retourne chez le futur beau-pere apportant avec 
lui une deuxieme houe et deux cruches de biere, dont l’une est 
une belle eruche appelee ikibindi cy’isabiro, le ceruche de la demande 
en mariage. Elle est soigneusement r&misde jusqu’au jour du 
gutwikurura, ceremonie qui a lieu environ deux mois apres les 
noces. Cette deuxiöme houe (isuka) est designee sous le nom de 


isuka yo kumanura indi, la houe qui entrainera la donation d’une 


autre, c’est-A-dire d’une troisieme. 

Il est & remarquer que la fiancde ne peut boire de ces deux bieres 
sous peine de rompre les fiangailles. 

Pendant cette entrevue on s’entend sur le montant de la dot... 
se qui ne va pas sans discussions, parce que certains parents se 
montrent, actuellement du moins, assez rapaces. 

Rentre chez lui, le pere du fiance, aide de son fils, se met en 
devoir de rassembler tout ce qui constituera cette dot, ä savoir : 
une vache (ou 8 chevres), + 2 chevres + 2 autres houes. C'omme 


! Cette biöre doit ötre dans certaines regions de la biere de sorgho. Le 
sorgho est en effet consider comme plante „sup6erieure”, imbuto nkuru. 
se rangent ögalement l’&leusine, la courge, 


’ 


Parmi ces plantes „sup6rieures’ 
la citrouille et le taro. 

? Les Banyarwanda cultivent avec une houe (isuka), qui sert egalement 
comme base d’öchange. 


Kongo-Overzee XX, 1 — 3 





bien on pense, cela ne se fait pas en un jour, et il se passe parfois 
un an et plus entre la promesse en mariage et le jour des noces. 
Nous ne parlerons ici que des visites officielles, car il y en a bien 
d’autres, qui chacune sont appuydes par une ou deux cruches de 
biere... de quoi entretenir les bonnes relations. Pour ceelebrer le 
mariage on attend habituellement au Rukiga la recolte du sorgho 
qui est necessaire pour la fabrication des bieres. 

Lorsque la dot, et tout ce qu’elle comporte, a et trouvee, le 
pere du fiance envoit le mulanga pour en informer le futur beau- 
pere et lui demander de bien vouloir fixer le jour olı on pourra lui 
apporter tout cela. Il lui fait remettre ä cette occasion deux nou- 
velles cruches de biere. 

Quelques jours plus tard ce dernier en envoie deux & son tour 
pour dire qu’ils peuvent venir ä telle date. A ces deux bieres, on 
donne le nom d’inzoga zo gutumira abakwe ', les bieres pour con- 
voquer les invites, car la donation de la dot se fait avec un certain 
eclat. 

Le pere du jeune homme, de son cöte, choisit 8 basangwa (invites), 
tous parents plus ou moins rapproch&s, et ensemble avec le mulanga, 
ils se rendent au rugo (habitation) de la fiancde en poussant devant 
eux la vache et les deux chevres. Une jeune fille marche en tete 
du cortege. Arrives en vue de la hutte qu’habitent les parents 
de la fiancee, elle pousse un cri de joie et de triomphe (avuz’impundu). 
Ils sont aussitöt introduits et on leur presente de la biere. Ils y 
passent la nuit & manger, mais surtout & boire et ä bavarder. 

Si le beau-pere est satisfait de la dot, on s’entend sur la date 
approximative du mariage qui se fera de preference au moment 
de la recolte du sorgho, parce que pour ce&lebrer dignement les 
noces, il faut beaucoup de biere ?. 

Quelques temps apres, le mulanga, accompagne ou non du pere 
du fiance, apporte deux nouvelles cruches de biere appeldes izo 
gutebutsa, celles pour häter le mariage. A cette visite on fixe le 
jour precis des noces. 


! Abakwe : ceux qui accompagneront la fianc6e le jour de ses noces. 

® Il s’agit de biere de sorgho pour la bonne raison qu’en haute altitude 
(2.000 m.) le bananier ne pousse pas ; on n’en trouve que gä et lä dans 
quelques bas-fonds. 
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Cependant, huit jours environs avant la date fixee, le mulanga 
arrive une derniere fois avec deux bieres, inzoga zo kwalikisha }, 
pour demander si cette date est maintenue. Si oui, les deux familles 
se mettent aussitöt en branle pour faire les derniers preparatifs : 
choix des invites, fabrication de bieres etc. 

A partir de ce moment la fiancde ne pourra plus s’eloigner de 
la maison paternelle, pas möme pour descendre puiser de l’eau 
ä la source ou & la riviere, ni pour aller travailler aux cultures. 
Enfreindre cette defense serait s’exposer ä ne pas avoir d’enfants ?. 


CHAPITRE II 
LES NOCES 


1. Les preparatifs immediats des noces 


Chacune des deux familles cherchent des invit&es, 8 hommes 
ou jeunes gens de la parent et un certain nombre de jeunes filles 
(abaherekeza) qui accompagneront (guherekeza) la fiancde et chan- 
teront. Toutes les cer&monies de mariage sont en effet agr&ämentees 
de chants, dont le sens moral est parfaitement honnöte ; il y est 
question de mettre la jeune fille en garde contre le divorce, de lui 
faire des recommandations concernant les soins et les attentions 
dont elle devra entourer son mari, de lui souhaiter beaucoup de 
bonheur et une heureuse f&condite, enfin, de la consoler du chagrin 
que lui cause la separation d’avec ses parents, ses amies et les lieux 
qui l’ont vue naitre et grandir. 

Les parents de la jeune fille font egalement le choix d’une femme, 
une tante paternelle (nyirasenge), qui aura pour röle de la cha- 
peronner, et d’un frere, ou d’un oncle paternel, qui prendra la 


! Kwalikisha signifie faire bouillir l’eau pour preparer la päte de sorgho 


(umutsime) ; en d’autres termes, pour avertir qu’il est temps de pr&parer le 
repas qui sera servi aux invites. 

® Avoir des enfants, et en avoir le plus possible, est le röve de toutes les 
femmes du Rwanda. Ne pas en avoir est un opprobre, qui bien souvent 
occeasionne des disputes dans les menages et parfois leur rupture. Comme 
nous l’avons dit, avoir au moins un gargon est une affaire capitale pour le 
Munyarwanda. 





tete du cort&ge nuptial et representera le p£re, car ni lui ni sa femme 
ne pourront accompagner leur fille le jour des noces. Ils n’iront 
la voir chez elle que plus tard !. Ce dernier personnage porte le 
nom de mukwe mukuru. Pour les parents de la fiancee il est en 
quelque sorte ce qu’est le mulanga pour ceux du fianee. L'un et 
l’autre doivent veiller aux interöts des familles qu’ils representent. 

Sans plus tarder les deux familles se mettent en devoir de pre- 
parer les victuailles et la boisson pour le jour des noces. 

Inutile d’ajouter que des la veille on fait la toilette de la jeune 
fille. Elle est revetue de deux peaux de chevres, l’une fixde autour 
des reins, lui retombe jusqu’ä mis-jambes, l’autre suspendue & 
l’&paule droite, passe sous le bras gauche et lui couvre une moitie 
de la poitrine. Elle porte au cou plusieurs colliers de perles de 
couleurs, et des bracelets en fil de cuivre ou de fer ornent ses poi- 
gnets et ses chevilles. Elle est toute reluissante et parfumee de 
beurre rance ; möme ses habits de peaux en ont e6t& frottes ; on 
lui a soigneusement arrange ses houppes de cheveux et des gout- 
telettes de beurre fondu y seintillent comme des diamants. 


2. La veille des noces, les r&jouissances 
commencent chez les parents de la fiancee 


Aux premieres heures du jour, le pere du fianc& envoie aux 
parents de la fiancde deux eruches de bieres, izo kulongora, celles 
pour marier. L’une des cruches est ornee de l’umwishwa, plante 
rampante de la famille des cucurbitacees (momordicus) et est 
pour cette raison designee sous le nom d’inzoga y’umwishwa. 
Parfois on se contente de l’enduire de beurre. Cette derniere biere 
est remisee, car elle ne sera bue par les parents de la fiancde que 
lorsque le mulanga sera venu leur annoncer que leur fille a ete 
epousee. L’autre biere est appelede inzoga y’imperekezo, c’est-A-dire 
celle qui accompagne (du verbe guherekeza, accompagner : faire 
un pas de conduite. Tout comme celle dont nous ferons mention 
un peu plus loin, ä savoir l’inzoga y’urisigiro, elle ne sera bue par 


! C’est-A-dire lorsque toutes les cör&monies qui suivent le mariage auront 
eu lieu. 
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les invites (abakwe) que lorsqu’ils s’en reviendront des noces. Les 
porteurs de ces deux cruches sont accompagnes d’une fillette, 
non encore nubile, qui est la seur ou une parente du fiance. On 
l’appelle umuvuzi w'impundu, celle qui pousse le cri de triomphe 
ou de joie. Cette petite fille restera lä jusqu’au lendemain, car 
elle fera partie du cortöge nuptial et demeurera ensuite aux cötes 
de la jeune &epouse plusieurs jours durant pour l’habituer ä son 
nouveau genre de vie et lui rendre de petits services. 

Arrivee & l’entree de la cour qui se trouve devant la case des 
parents de la fiancee, la fillette s’arröte, et tandis que les deux 
porteurs de bieres vont deposer leurs eruches dans la maison, 
elle pousse un cri de joie avant d’entrer & son tour. 

Dans le courant de la journde deux autres eruches sont encore 
envoyees, ainsi qu'’un mouton surnomme& intama y'inshyingikano ! 
ou intama yo quterekera, c’est-A-dire un mouton pour honorer les 
Bazimu (mänes). A la fin de cette ötude nous dirons la raison 
d’ötre de cette brebis (appendice II). 

L’une des bieres est appelee iy’umulyango ou iy’imihango, celle 
de la famille ou des coutumes ; l’autre iya nyina, celle de la mere ; 
elle est, en effet, reservee ä la mere pour la d&edommager des souf- 
frances qu’elle a endure lors de la naissance de sa fille et des peines 
qu’elle s’est donnee pour l’elever. Elle la boira en compagnie de 
quelques amies. 

Dans la soirde arrivent le fiance, son pere, le mulanga et leurs 
invites (abasangwa). On leur presente un peu de biere ä l’entree 
de l’habitation. Ils la boivent & tour de röle en tirant une gorgee 
au moyen d’un chalumeau, puis ils entrent ensemble et vont 
s’asseoir dans la hutte. Par mesure de prudence on a soin de les 
debarrasser de leurs bätons et de leurs lances ?, parce que pendant 
la nuit la biere coulera & flöt, les eruches se succ&deront jusqu’au 
matin, et il est done sage de prevenir les rixes toujours possible 
en pareil cas. 

Pendant ce temps la fiancde reste cachee dans l’aleöve ou se 
trouve le lit de ses parents. Sa tante paternelle (nyirasenge) et 


! Inshyingikano signifie ce qui est confie au bon soin de quelqu’un. 
®: Au Rwanda, il n’est pas un homme qui n’ait sa lance ; les femmes, les 
jeunes filles et les enfants ont un bäton. 





des amies lui tiennent compagnie. Enfin, le matin venu, qui est 
celui du grand jour des noces, son futur beau-pere s’en retourne 
chez lui suivi de tous ses invitös pour y attendre le cort&ge nuptial 
qui n’arrivera qu’ä la tombee de la nuit: 


3. Le grand jour des noces 
a) Ce qui passe avant le depart du cortege nuptial 


Dans la journee arrive une derniere biere appelee inzoga y’'uru- 
sigiro, celle qui reste a donner, ou encore iyo guhagurutse umugent, 
oelle pour faire lever la fiancee. Comme nous l’avons dejä dit, elle 
ne sera bue que le lendemain lorsque les invites (abakwe) s’en 
reviendront des noces. 

On salue le porteur de cette cruche et sans rien lui dire on le 
fait asseoir sur une natte etendue par terre ä l’entree de l’habi- 
tation, car il fera partie du cortege nuptial qui est pret pour le 
depart. 

La jeune fille, revötue de tous ses atours et le corps reluisant 
de beurre, sort de la hutte paternelle. Sa mere, ou sa tante pater- 
nelle (nyirasenge), la conduit, suivie du mouton yo guterekera dont 
nous avons deja fait mention, devant les ediceules dedies aux 
mänes familiaux. Ces edicules, qui ont l’aspect de huttes minia- 
tures, sont construits dans l’enclos qui, par derriere, entoure la 
case. 

Cette demarche est inspirdee par la crainte des Bazimu. Sans 
doute les mänes de ceux qui sont morts en bons termes avec leur 
famille ne sont pas malfaisants, mais encore faut-il leur t@moigner 
des &gards, c’est-ä-dire ne pas les oublier, ne pas les negliger, 
sinon ils se rappellent au souvenir des vivants en les frappant 
de toute sorte de maux. Omettre cette visite d’adieux serait exposer 
la fianede & leur courroux... ils pourraient la poursuivre jusque 
dans sa nouvelle demeure. 

Pour honorer le grand Lyangombe, roi des /mandwa et des 
Bazimu !, la möere, ou la tante, pousse alors une espece de 


! Lyangombe et ses Imandwa sont des personnages qui, selon la lögende, 
auraient v6cu autrefois au Rwanda. Ils y sont honores d’un culte special 
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rugissement : „hou-hou-hou”, qui est son cri distinctif !. 

Puis son pere l’asperge d’eau lustrale (terre blanche, caolin, 
delayee dans de l’eau) au moyen d’un faisceau de branches et de 
plantes aux proprietes magiques. Cela se dit kumukubita ibyuhagiro, 
c’est-A-dire la frapper avec ce qui lave (purifie). Et, en effet, on 
entend la purifier de cette fagon des souillures qu’elle aurait pu 
contracter par la transgression, m&me involontaire, de l’un ou 
l’autre tabou (umuziro), transgression qui entraine des sanctions 
(amahano) : maladies, sterilite, etc. 

Ces precautions prises, on l’amene ä& la porte de l’habitation 
(ilembo), oü on lui fait briser un petit bout des bois de l’entree ?®. 
De la, on la conduit vers son pere qui est assis dans le vestibule 
de sa case. Elle lui remet ce bout de branche ; celui-ci le passe A 
sa femme, qui aussitöt va le cacher sous l’oreiller * de son lit. 

Ceei fait, elle s’assied successivement sur les genoux de son pre, 
puis sur ceux de sa mere. A cette coutume on donne le nom de 
iby'ibibero, ce qui a rapport aux genoux ou plus exactement aux 
cuisses. C'est l’adieu de la jeune fille & ses parents et comme un 
dernier souvenir, dit-on, du temps ou enfant ils la prenaient ainsi 
pour la dorloter. 

Son pere lui fait alors les quelques recommandations que voici : 
„Mon enfant, des ce jour ton beau-pere sera ton p£re, et ta belle- 
mere ta mere. Desormais, tu devras t’aider toi-möme ; sois sage 
et intelligente ; ne sois pas une coureuse ; surtout quand tu seras 
mere, tu n’iras pas €tendre ta peau de mouton dans la maison 
des voisins” *. Ce qui revient & dire „tu resteras chez toi, tu t'atta- 


le kubandwa (voir notre &tude sur le culte des Bazimu qui sera publise par 
Anthropos). 

! On honore Lyangombe, et ceux qui partagent les honneurs de son culte, 
en portant leurs insignes, en poussant le eri propre & chacun d’eux, etc. 

® Cette entröe est une ouverture dans l’enceinte qui entoure la conr qui se 
trouve devant toute hutte indigene. Cette entrde a nom ilembo. 

® Ce petit bout de bois restera lä sous l’oreiller jusqu’au jour oü la jeune 
femme aura son premier b&b6. Alors on en introduira un petit morceau, ainsi 
qu’un bout du cordon ombelical, dans l’inkondo (goulot de courge) qu’on 
suspendra au cou du nouveau-ne afin qu’il devienne un bel et gros enfant. 

* C’est dans une peau de mouton que les mamans portent l’enfant sur le 
dos. Quand elles le deposent par terre, elles le couchent sur cette peau 
ötendue sur le sol. 





cheras ä ton foyer, tu ne perdras pas ton temps & courir pour 
bavarder dans tes environs”. 

Sa mere ensuite, lui tient ä peu pres le m&me langage. 

On la reconduit & l’entree du rugo et lä on lui fait fouler du 
pied l’ingesire (la pierre a moudre le grain) et ’umwoko (la spatule 
en bois dont les femmes se servent pour tourner la päte dans la 
marmite). 

Cette pratique, qui se dit kumwokora, a pour but de la preserver 
de l’envoütement, de l’ensorcellement... et d’empecher son mari 
de la chasser ou de la maltraiter. 

Cette spatule, en effet, est tabou pour les maris. Ils ne peuvent 
m&öme pas l’enjamber et s’ils s’en servent pour frapper leur femme, 
elle la vengera. 

L’ingasire, lui, est un talisman ; on le designe sous le nom de 
ikinani, obstacle. Il est cense faire obstacle aux envoüteurs, aux 
ensorceleurs, et aux empoisonneurs. 


Pour la m&me raison elle porte au cou, ou cach@ dans sa ceinture, 
l’indibu, qui est le fruit du bananier sauvage (umulibulibu). 1 
est noir, dur et gros comme une noisette !. 

Enfin, on se dispose ä& quitter l’habitation paternelle. 

On aide la fiancde A s’asseoir ä califourchon sur les epaules de 
son frere. S’il est trop jeune, c’est un parent qui la porte, mais 
le petit frere n’en doit pas moins se courber pour faire mine de la 


prendre. 
Alors le cort&ge nuptial s’ebranle. 


! Plusieurs jours avant le mariage on donne ä avaler ä la fiancee un indibu 
qui est ensuite recueilli dans ses selles. On l’enroule dans un bout d’&corce de 
bananier ou de ficus et on le lui fait porter. 

Chez les Bakiga .des environs de Byumba, elle le tient parfois en bouche. 

Les Batutsi l’enveloppent souvent d’une broderie de perles fines et de 
couleurs. L’indibu est un preservatif contre l’envoütement, l’ensorcellement. 
La jeune &epouse une fois enceinte, cet indibu prend le nom de giheko (porter, 
guheka). Il aura alors la propriet& d’aider la mere A porter heureusement 
l'renfant dans son sein, y facilitera sa croissance et ensuite l’enfantement. 

Chez les Bahororo du Ndorwa, region qui comprend deux provinces au 
Nord du Rwanda, l’indibu est remplace par une tige d’umutanga, dont la 
fianc6e s’entoure les reins au moment de quitter le logis paternel. L’umu- 
tanga est une cucurbitacee. On entend dire fr&equemment : Umutanga utanga 
abalozi n’abanzi, "’umutanga previent les envoüteurs et les gens hostiles. 
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b) Le cortege nuptiale en route 


La fiancee assise ä califourchon sur les epaules de son frere ou 
d’un parent a la tete et le haut du corps recouverts d’une peau 
de vache tannee (inkanda) ou d’une peau de chevre, actuellement 
d’une &toffe ou simplement d’un parapluie, et cela pour &chapper 
aux regards indiscrets des passants et ne pas @tre reperde par 
quelques Bazimu malfaisants. Elle eraint d’etre devisagee. Cette 
crainte est un element du rituel (gutinya, erainte des fiancees) ; 
elle interdit ä la fiancee, ä I’homme qui la porte, ä la fillette qui 
la pr&ecede, de regarder en arriere, car ils pourraient &tre reconnus 
et poursuivis par des mänes hostiles. La coutume veut &galement 
qu’elle pleure tout le long du chemin, mais si l’on traverse un 
ruisseau, ses larmes doivent tärir aussitöt. 

La petite fille, umuwvuzi w’impundu, tient dans la main au moyen 
d’un filet de cordes ! un igisabo, qui est la grande calebasse dont 
les femmes font usage pour baratter le beurre. Son orifice est 
bouch€ avec une petite calebasse (agacuma) renversde, qui doit 
etre neuve et non felde (agacuma k’isugi kandi katamenetse). 

Accompagnent aussi quelques jeunes filles, parentes ou amies ; 
ce sont les abaherekeza. 

Parmi les huit bakwe (freres et parents), il y a le mukwe mukuru 
qui, comme repr&sentant du pere de la jeune fille, prend la töte 
du cortege ; ä un autre la mere a confie un grand panier (igiseke) 
surmont€e d’un couvercle (umutemere) ; ce panier renferme les 
petites affaires personnelles de la fiancee : une peau (habit) de 
rechange, un petit vase en terre cuite (ishwende) rempli de beurre ®, 
du parfum (bois odoriferant, umubavu), des colliers de perles 
(inigi), des bracelets (ibitare), sa pipe (inkono y’itabi) et quelques 
feuilles de tabac. 

Nyirasenge, la tante paternelle, fait evidemment partie de la 
suite, puisqu’elle a pour röle de chaperonner sa niece. Elle tient 
sur la poitrine un convercle de panier, qui ne peut @tre orne de 


! Ces grandes calebasses ä baratter sont suspendues & la paroi de la hutte 
d’habitation au moyen de ce filet (injisht). 

? Au Rwanda, on a l’habitude de s’enduire le corps de beurre, surtout les 
pieds, afin d’empöcher la peau de se fendiller et les chiques d’y penetrer. 
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dessins et qui contient l’ingasire, la pierre plus ou moins arrondie 
qui sert ä& moudre le grain sur la meule (urusyo, grosse pierre). 
Comme nous l’avons dit, cet ingasire est surnomme& ikinani, ob- 
stacle, parce qu’il est cense faire obstacle aux envoüteurs, ensor- 
celeurs et noueurs d’aiguillettes, qui pourraient jeter un mauvais 
sort sur la fiancee. 

De temps & autre, en cours de route, celle-ci est obligee de mettre 
pieds ä terre. Sa monture n’en peut plus car elle est lourde ! et 
le chemin est parfois long. Toute la troupe s’assied sur l’herbe 
qui borde le sentier. On bavarde un moment, on tire une gorg6e 
de biere au moyen d’un chalumeau qui passe de bouche en bouche ; 
puis de nouveau la fiancee est hissee sur les epaules d’un parent. 
Mais, avant de quitter les lieux, la tante paternelle s’empresse 
d’arracher les touffes d’herbes sur lesquelles la jeune fille a &te 
deposee ; elle les glisse prestement dans le couvercle qu’elle a 
emporte. Pourquoi? Mais parce que si quelque mal-intentionne 
s’emparait de cette herbe pour en tresser un coussinet (ingata), 
et s’en allait le suspendre dans la case de la jeune &pouse, elle 
resterait sterile aussi longtemps que ce petit coussinet demeurerait 
noue. Il en sera de m&me plus tard de ses cheveux ; nous en re- 
parlerons. 

Aussitöt arrivde chez les beaux-parents, Nyirasenge remettra 
ce couvercle ä la belle-mere. Celle-ei ira le deposer sur l’oreiller 


de son lit. Le lendemain Nyirasenge l’apportera & la mere de la 
fiancee, qui aura grand soin de faire disparaitre ces touffes d’herbes 
en les cachant dans les herbes de sa couche. L’ingasire lui est 
€egalement rendu ; elle s’empressera de s’en servir pour moudre 
le sorgho avec lequel elle fera de la biere (umusururu), qu’elle 
enverra ä sa fille mariee. 


c) La fete des noces dans le rugo(habitation) des parents du fiance 


("est ä la nuit tombante que le cortege nuptial arrive chez les 
beaux-parents. Dans la cour, qui se trouve devant leur hutte, 


! Nos montagnardes sont fortes. Elles eultivent et mangent beaucoup plus 
que les jeunes filles des regions plus basses du Rwanda. D’autre part au 
Rukiga la dot &tant plus elevee, elles sont mariedes plus ägees ; il faut en 
effet un certain temps aux jeunes gens pour se la procurer. 
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on a allum& un feu et quelqu’un se tient aux aguets devant l’entree 
pour avertir de l’arrivee de la fiancee ; d’ailleurs un messager est 
envoye pour annoncer l’approche du cortege. 

Les parents de l’&poux, revetus des insignes de Lyangombe et 
de son fils Binego !', vont au devant de leur bru et l’aspergent 
d’eau lustrale. 

Lorsqu’elle atteint l’entree de la cour on l’&tend sur une natte 
devant l’edicule qui y a te construit pour la circonstance en 
’honneur du muzimu dont elle va devenir l’&pouse mystique. 
Ce muzimu est habituellement celui du grand-pere. Il faut savoir 
qu’au Rwanda tout homme qui prend femme est cense le faire 
pour donner une &pouse ä un muzimu de sa famille, celui que le 
devin a designe. La hutte de cette femme sera desormais l’edieule 
de ce muzimu et c’est dans celle-ei, & cöte du foyer, qu’on fera 
desormais les offrandes qui lui sont destinees. 

Ses compagnes font aussitöt cercle autour d’elle et se mettent 
& chanter en frappant des mains (bater'umudiho). Les hommes 
dansent en agitant leurs boucliers et leurs lances (baking’ingabo). 

On presente alors aux nouveaux-venus une calebasse de biere. 
Tous en tirent une gorgee, mais ils la rejettent aussitöt en disant : 
ni mbi, elle est mauvaise ; c’est pourquoi cette biere est designde 
sous le nom de inzoga yo kwiyunyuguza, c’est-A-dire la biere pour 
se rincer la bouche. Cette pratique aurait pour raison d’ötre de se 
debarrasser des mauvais sorts et des esprits (abazimu, esprits des 
defunts) malfaisants rencontre en chemin... „afin, disent-ils, 
qu’ils n’entrent pas avec eux dans cette habitation”. 

Survient alors le fianc& qui s’adressant au muzimu, lui dit 
„Rejouis-toi, voici la femme que j’ai cherchee pour toi.” Puis, 
s’approchant de sa fiancee, il lui presente successivement 

un arc en disant : „Prends cet arc, il te derobera des vaches.” 
Akira umuheto uzakunyagira inka ?® ; 

une baratte : „Prends cette calebasse, tu t'en serviras pour faire 
le beurre.” Akira igisabo, uzagicunda ; 

une pierre a moudre : „Prends l’ingasire, tu t'en serviras pour 


! Comme deja nous l’avons dit, Lyangombe et tous les personnages qui 
partagent avec lui son culte, ont des insignes distinctifs (voir notre ötude : 
Le culte des Bazimu qui sera publi6e par Anthropos. 

* Pour les Banyarwanda possöder des vaches est le comble du bonheur. 
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moudre le grain de sorgho et en faire la biere que j’offrirai ä la 
Cour.” (C’est-A-dire au chef qui detient du roi son commandement). 
Akira ingasire, uzansire inzoga y’ibgami. 

Cette petite cer&monie est appelee gusanganira umugeni, aller 
au devant de la fiancee ; elle a pour raison d’etre de signifier ä la 
jeune femme deux de ses principaux travaux de menagere : moudre 
le grain et baratter le beurre. Avoir soin du lait, nettoyer les jarres 
et la courge & baratter sont en effet des occupations de femmes, 
emplois nobles et envies, car ils supposent la possession de betes 
ä cornes, grande richesse du pays. 

Le symbolisme figure par le toucher de l’arc est plus difficile 
ä expliquer ; peut-£tre s’agit-il tout simplement d’enlever l’inter- 
dietion qu’il y a pour la jeune maride de toucher ä& cet objet qui 
appartient ä son mari, afin que, dans un cas pressant, il puisse 
faire appel & elle pour le lui apporter !. 

Cette cer&monie achevee on montre aux personnes du cortege 
un mouton ou une houe en disant : Mwende iby ikilembo, prenez 
le cadeau de l’entree ; invitation polie A entrer dans le rugo, mais 
on ne leur donnera rien du tout. 

Tous entrent done dans la cour ?; la fianede marche en tete 
entourde de ses compagnes et de sa tante ; elle a toujours le visage 
cache sous une natte ou une peau de vache tannde, parfois une 
peau de chevre. On l’assied un instant sur les genoux de son beau- 
pere install dans le vestibule de sa case ? ; il lui souhaite la bien- 
venue en ces termes : „Mon enfant, je te regois, je deviens ton p£re ; 
sois pour moi une fille. Je te donne une vache.” En realite, elle 
ne recevra qu’une bagatelle, un bracelet, un collier d» perles. 
Elle s’assied ensuite sur les genoux de sa belle-mere, qui lvi r&pete 


la m&me chose et lui fait, elle aussi, un menu cadeau. Apres quoi, 
sa tante et ses compagnes l’entrainent dans l’aleöve mu mbere, 


' Dans les menages, certains objets sont tabous pour la femme, par 
exemple l’arc, la serpette, la häche ; d’autres le sont pour le mari, ainsi, la 
spatule qui sert A tourner la päte dans la marmite, la peau de mouton dans 
laquelle l’&pouse porte son bebe sur le dos. 

®2 Toute hutte indigene est precedee d’une cour dont l’entree s’appelle 
ilembo. 

® Il serait avantageux de lire la description que j’ai faite de l’habitation 
indigene dans la Revue Kongo-Overzee, XIX, I (1953), p. 20-62. 
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qui se trouve au fond de la hutte (dans certaines regions dans 
l’aleöve du lit des parents). C’est la qu’ensemble elles passeront 
la nuit !, pendant que de l’autre cöte de la cloison la beuverie 
des noces commence au milieu de la joie generale. Le beau-pere 
y tröne sur un escabeau (intebe) au centre des convives, les basangwa, 
ses invites, et les abakwe qui ont accompagne& la fiancee. 

Une premiere biere est apportee, mais les abakwe ne consentent 
ä en boire qu’apres la promesse qu’on leur fait d’une houe ou d’une 
brebis ; simple formalite. Jusqu’au matin les cruches de biere 
fermentee se succedent. Les chants, les cris, les danses s’entre- 
melent autour des eruches qui se vident. Cependant les convenances 
sont bien gardees ; les femmes se tiennent d’un cöt& et les hommes 
de l’autre. Si la case n’est pas assez spacieuse, l’@&löment feminin 
se rassemble dans une hutte voisine. 

Mu museso, c’est-A-dire de tres bon matin, a lieu une eer&monie 
qu’on ne peut passer sous silence, parce qu’elle scelle le mariage ; 
son omission en effet serait une cause d’invalidite. Voici en quoi 
elle consiste. On remet au fiance une couronne d’umurshwa (momor- 
dieus faetida) ® et un petit recipient en bois (inkongoro) ?® qui 
contient un peu de lait melange au suc d’une plante connue sous 
le nom d’imbazi, d’oü le nom d’amata y’'imbazi qu’on lui donne, 
le lait de l’imbazi *. Le jeune homme en tire une gorgee et suivi 
de deux t&moins il se dirige vers l’alcöve ou se tient sa fiancee. 
Les jeunes filles qui s’y trouvent s’efforcent de lui en interdire 
l'acces ; elles font pleuvoir sur lui, insultes, gros mots, voire m&me 
des coups. Battu, insulte, il n’a m&me pas le droit de riposter. 
Il täche neanmoins de se frayer un passage jusqu’a sa fiancde, 


Y etant enfin parvenu, il la couronne lestement et lui lance A la 


! On ne conduira la jeune &epouse dans la petite case construite pour le 
jeune menage dans le rugo m&me de ses beaux-parents que le soir du lende- 
main, et ce n’est qu’alors qu’elle sera &pousee. 

? Cette cucurbitacee, qui est censde posseder des vertus preservatives, est 
utilisee en maintes circonstances. 

® L’inkongoro est un petit pot taill& dans le bois et dont on se sert habi- 
tuellement comme d’une tasse pour boire le lait. Il ne faut pas le confondre 
avec l’icyansi employ& pour traire les vaches. 

* A defaut de lait, on fait parfois usage d'un peu de biere, ‚J’ai donn6 le 
dessin de cette plante dans l’ö6tude sur la divinantion qui sera publi6 par la 
Revue Anthropos. 
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figure sa gorgee de lait en criant : Murampe impundu, naramulo- 
ngoye, donnez-moi le cri de triomphe car je l’ai &pousee. 

Aussitöt la fillette, umuvuzi w’impundu, lance le cri auquel 
toutes les femmes et jeunes filles presentes s’empressent de r&epondre. 
Les &chos de la montagne retentissent alors des cris joyeux de 
toute l’assistance annoncant ä tous les vents l’heureux &vönement. 

Quant & la fiancee, elle se met ä pleurer et rejette la couronne, 
mais on la ramasse car elle doit &tre remise ä& ses parents. Ses 
compagnes tächent, mais en vain, de la consoler de leur mieux. 
„Cesse done de pleurer ainsi, de gräce ne pleure plus. Pourquoi 
tant de chagrin? Console-toi, fille. Ne sais-tu pas que celle qui t’a 
mise au monde, ta mere, füt jadis fille comme toi?... Ta tante 
aussi? etc.” 

Fatigues de l’entendre gemir et se lamenter, les assistants s’en 
prennent au fiance cause de toutes ces larmes : „Va donc l’amadouer, 
vas-y.” Il se decide et se presente devant l’alcöve, mais les 
compagnes de la jeune fille se moquent de lui et le repoussent. 
Il s’en revient bredouille parmi les convives qui rient de son in- 
succes. On y pousse un autre qui ne r@ussit pas mieux, puis un 
troisieme, un quatrieme, peine perdue. Enfin, le beau-pere se 
leve en personne. Il promet & sa bru monts et merveilles, un 
mouton, une chevre, et möme une vache. Elle finit par lui r&pondre 
par un beau sourire. 

Des ce moment la jeune fille passe pour &tre vraiment l’&pouse 
du jeune homme ; aussi on ne lui donnera plus desormais le nom 
d’umukobga, fille, mais celui d’umwari qui signifie jeune mariee, 
litteralement „celle qui est au nid” (icyari, nid) !. 

A partir de ce moment elle entre egalement dans une periode 
de claustration (kuba mu mwari, &tre au nid), dont nous parlerons 
plus loin, et qui ne prendra fin qu’apres la e&r&emonie du gusubya 
amaguru, c’est-A-dire la visite qu’elle fera ä ses parents et qui 
aura lieu plusieurs mois apres son mariage. 

Le rite que je viens de d&crire, demande une explication. Pourquoi 
cracher ce lait & la töte d’une fiancde? Tout simplement, parait-il, 
pour suivre l’exemple donne par Lyangombe, le fondateur de la 


ı Ce n’est que plus tard, apres la grande eer&monie du gutwikurura, qu’on 
lui donnera le nom d’umugore, femme. 
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societe secrete des /mandwa, le Kubandwa. Ruine et desespere, 
Lyangombe consulta les devins, dont l’un lui fit Ja r&ponse suivante : 
„Va & la riviere qui porte le nom de Limuja ; tu y rencontreras 
quatre puiseuses d’eau ; demande-leur & boire. Quant & celle qui 
t’ offrira de l’eau, suis-la chez elle ; les siens te pr&senteront des 
cadeaux et des vivres ; refuse-les jusqu’au moment oü elle-möme 
t'en offrira, et quand elle t’apportera du lait, bois-en une gorgee 
pour la lui rejeter au visage. Elle deviendra ton @epouse et mettera 
au monde un gargon que tu appeleras Binego.” Tout s’accomplit 
comme il avait &te predit. Ainsi, cette coutume, certainement 
tres ancienne, aurait &t& inaugurdce par Lyangombe, personnage 
tres illustre et tr&s puissant, puisqu’il est considere dans tout le 
Rwanda comme le roi des /mandwa (esprits sup@rieurs) et de tous 
les Bazimu. 

Mais reprenons notre reeit. Le beau-pere ayant r&eussi a calmer 
sa bru, on envoie un petit gargon et une petite fille puiser de l’eau. 
Tous deux doivent &tre nes d’une mere qui n’a jamais perdu d’en- 
fants, abana b’isugi ; on les designe @galement sous le nom de 
ibitsina bibili, les deux souches !. Ces enfants sont accompagnes 
d’un parent qui doit les surveiller en chemin afın qu’ils ne regardent 
pas en arriere et qu’ils puisent l’eau bien ensemble avec la petite 
calebasse (agacuma) qu’on leur a remise et qui doit @tre neuve 


et en bon &tat. A l’aller c’est le petit gargon qui la porte ; au retour 
la fillette. 


Entretemps on presente ä la jeune @pouse, ainsi qu’ä son fröre 
et son mari, un pot rempli de lait (inkongoro). Ensemble ils en 
versent le contenu dans la grande calebasse (igisabo) apportee 
par la petite umuvuzi w’impundu. Ils la secouent un instant, puis 
la donnent & une jeune fille, ou & une femme, qui continue de 
l’agiter ?. L’accomplissement de ce rite sera pour le jeune menage 
une source de bonheur et de prosp£rite : la fecondite et, en parti- 
culier, la possession de beaucoup de betes ä cornes. Lorsque le 


! Pourquoi ces deux enfants? Afin que la jeune maride ait beaucoup 
d’enfants, gargons et filles. 

? Habituellement c’est & l’el&ment f&minin que revient le travail de baratter 
le beurre. Assises par terre, les jambes ötendues, les femmes et les filles, 
balancent l’igisabo sur leurs genoux en tenant le goulot des deux mains. 
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beurre est fait, ils reprennent l’igisabo et en versent le contenu 
dans un icyansi !. 

Sur ces entrefaites les deux enfants sont rentres. Celui qui les 
accompagne avertit de leur arrivee. Aussitöt le jeune marie et 
son epouse s’etendent l’un pres de l’autre, mais entre les deux 
se glisse le frere de cette derniere ; ce nouveau rite est appele guca 
hagati, passer au milieu. Les deux petits vident l’eau qu’ils ont 
apportee dans une moitie de calebasse (uruho) ? qui, elle aussi, 
doit &tre neuve et non felee, et au moment oü on leur dit : Buhagire, 
lavez, purifiez, le petit gargon la deverse sur les trois toujours 
couches. Ceux-ci se levent precipitamment, puis se recouchent ; 
le jeune homme promet alors quelque chose & son beau-frere pour 
qu’il s’en aille ; ce qu’il fait sans marquer d’opposition. Il ne s’agit 
la que d’un rite, car la jeune femme ne sera &epousde que la nuit 
suivante ; c’est & ce moment qu’on la revet d’une nouvelle peau 
de chevre ®. 

Mais dejä le soleil est mont& ä& l’horizon et l’on s’appröte a quitter 
les lieux. Le mukwe mukuru montre au beau-pere tout ce que 
eontient le panier qui renferme les petites affaires personnelles 
de la jeune mariee : colliers de perles, bracelets ete. S’il en est 
satisfait, il se contente de dire : Nuko, murakoze, c'est bien, je 
vous remercie. S’il ne l’est pas, il fait remarquer qu’il conviendrait 
de completer tout cela lors du gutwikurura, eer&monie qui aura 
lieu plusieurs mois apres le mariage. 

Le mukwe mukuru, qui represente le pere de la jeune femme, 
prend alors la parole. [| commence par manifester le plaisir qu’il 
€eprouve en constatant la bonne entente qui regne entre les deux 
familles *. Puis il poursuit : „Le pere de la jeune fille m’a charge 
de vous dire qu’il confie son enfant ä vos bons soins. Par ce mariage 
nous devenons freres. J’aime ä croire qu’elle sera pour vous tous 


' Comme nous l’avons dit, l’ieyansi sert ä traire les vaches ; l’inkongoro 
& boire le lait. Ce dernier est gönöralement plus petit et son goulot plus 6troit. 

® L’uruho est une demie-calebasse qu’on utilise pour boire de l’eau ou 
comme &puisette. 

® Cette nouvelle peau lui vient de chez ses parents ; mais si ceux-ci ont 
juge la dot insuffisante, ils laisseront au jeune homme d’y pourvoir. 

* C’est en raison de ce discours qu’on qualifie le mukwe mukuru du titre 
du umunyamisango. 
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un sujet de satisfaction ; qu’elle sera bonne &pouse et qu’elle vivra 
heureuse avec son mari.” Il fait ensuite son &loge, insiste sur ses 
qualites, fait remarquer ses goüts et ses attraits, puis, tres habi- 
lement, il fait entrevoir ses petits defauts et demande que, si plus 
tard il devait arriver qu’on düt s’en plaindre, on se garde bien 
d’ebruiter les reproches qu’on aurait & lui faire. Que, si pour comble 
de malheur, on düt la renvoyer, on le fasse discretement pour ne 
pas jeter le diseredit sur toute la famille. Pour finir, il remercie 
chaleureusement de la splendide reception. 

Toute l’assemblee approuve bruyamment son discours (bakura 
ubgatsi) et pour sa peine il regoit un mouton ou une houe. On fait 
le m&me cadeau & nyirasenge, la femme de c&remonie. 

Pour celöturer dignement ce jour m&morable, le pere du jeune 
marie, qui est alle s’asseoir dans le vestibule de sa hutte, congedie 
tous les invites (gusenda abashyitsi) en leur presentant une derniere 
eruche de biere, le viatique (inzoga y’'impamba). Chacun, & tour 
de röle, vient en tirer une gorgee et se retire le coeur en liesse. 
Il ne restera plus la que la jeune epouse en compagnie de sa petite 
belle-seur, umuvuzi w'impundu. 

Les abasangwa font un pas de conduite aux abakwe. Tout le 
monde est gai. La biere, qu’ils ont bu ä satiete, y est &videmment 
pour quelque chose, mais cela ne les empöchera pas de dire & tout 
venant qu’on les a recus chichement et que la biere ne valait rien. 

Au Rukiga, la tante paternelle, femme de cer&monie, rentre 
habituellement avec les abakwe... en ayant soin d’emporter le 
couvercle de panier, qui contient la pierre & moudre ! et les herbes 
ramassdes en chemin. 

Le mukwe mukuru a sous le bras la peau de chevre que la jeune 
&pouse a enlevee et dans laquelle il a envelopp6 la houe ? qu’on 
lui a offerte et la couronne d’umwishwa ®. 


! C'est avec cette pierre ä& moudre que la mere va aussitöt moudre du grain 
de sorgho pour faire de la biere, qu’elle enverra & sa fille le lendemain (biere, 
il s’agit plutöt d’une soupe de sorgho plus ou moins 6paise appelöe umusururu) 

* En principe, il ne peut se defaire de cette houe en faveur d’un ötranger, 
mais il peut s’en servir et quand elle sera usde en faire forger un couteau qui 
doit, lui aussi, rester dans la famille, 

® Cette plante d’umwishwa remise ä la mere est cach6de par elle dans les 
herbes de son lit. Dans certaines regions cette couronne n'est rapport6e aux 


49 


Kongo-Overzee XX, 1 — 4 





Un des abakwe remporte la grande calebasse ä baratter le beurre. 

C’est dans cette m&me journee, et avant que les jeunes &poux 
aient consomme le mariage, que les parents doivent kwakira 
umwishwa, litteralement accepter l’umwishwa, c’est-A-dire faire 
l’acte conjugal au moins incomplet ; sans quoi ils s’exposeraient 
ä ötre envoütes et & mourir (ngo umulozi atabaloga, bagapfa). 


d) Les Abakwe, ayant quitt& le rugo des parents du jeune marie, 
se rendent ensemble chez les parents de la jeune &pouse 


Chemin faisant, les hommes ramassent des branchettes (imyu- 
galiro) et les femmes de l’herbe (inkori) '. Personne ne peut rester 
en arriere, ni se separer du groupe. 

Lorsqu’ils sont arrives au rugo des parents de la jeune mariee, 
nyirasenge, si elle n’est pas rest6e avec sa niece, y entre la premiere 
et remet au pere, qui est assis dans le vestibule de sa case, le cou- 
vercle de panier ; il le passe ä sa femme qui aussitöt va le deposer 
sur l’oreiller de son lit. 

Vient ensuite le frere de la jeune femme, qui remet & son pere 
le bois de chauffage, et tous font de m&me. Parfois les branchettes 
sont remises au pere et les herbes & la mere. On les jette dans le 
feu allume au milieu de la hutte ?. 

Le pere dit alors & son fils d’apporter les deux bieres qu’on avait 
reserv6es, et que nous avons mentionnedes plus haut, ä savoir 
inzoga y’'urusigiro et y’imperekezo, et il s’assied sur un tabouret 
au centre de la cour devant sa maison. Sa femme prend place & 
cöte de lui et ensemble ils honorent Lyangombe et ses Imandwa 
pour attirer leurs benedictions sur le nouveau couple. Le pere, 
une lance (icumu) en main, joue le röle de Mugasa, gendre de 
Lyangombe ; la mere celui de Lyangombe en tenant une spatule 
(umwoko) ? et en poussant son cri : „hou, hou, hou”. Tous viennent 
parents de la jeune mari6e que dans le cas oüı on leur a force la main par le 


rapt ou par ruse (voir l’article paru dans Zaire, fevrier 1951, La fiancee et la 
jeune mariee). 

! Au Rwanda, on se contente parfois d’alimenter le feu avec cette herbe. 

® C’est au centre de la hutte que se trouve le foyer (iziko), olı la menagere 
prepare les aliments. 

® C'est avec cette spatule, taillöe dans le bois, que les femmes remuent les 
pätes dans la marmite ; ces marmites sont toujours des cruches en terre cuite. 
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se prosterner devant eux en se frappant les mains !; le fils aine 
dit & son pere : „Uzamuhe kubyara, tuzaguha intango, donne-lui 
d’enfanter, nous t’offrirons une grande cruche de biere”, et les 
autres d’ajouter : „N’'umuhe kubyara, tuzakomera. Si tu lui donnes 
le bonheur d’enfanter, nous serons affermis.” 

Puis, ensemble et bruyamment, on vide les deux eruches. Enfin, 
on se separe, ä moins que d’autres bieres ne soient offertes. 

Lorsque tout le monde est parti, la mere se häte d’entreme&ler 
aux herbes de son lit ? celles que nyirasenge lui a apport6es dans 
le couvercle de panier ; puis elle se met & moudre quelques poignedes 
de sorgho avec l’ingasire, la pierre a moudre, qui lui a &t& rendue. 
Avec la farine ainsi obtenue, elle prepare une bouillie, plus ou 
moins €paise (umusururu) qu’elle enverra & sa fille des le len- 
demain, car pendant deux ou trois jours, celle-ci n’acceptera de 
manger que ce que sa me£re lui aura envoye. 


CHAPITRE III 


PRATIQUES ET CEREMONIES QUI SUIVENT LES NOCES 
A DES INTERVALLES PLUS OU MOINS ELOIGNES 


La jeune epouse ne jouit pas des les premiers jours de son mariage 
de toutes les prerogatives des femmes marides. Ces prerogatives 
ne lui sont accordees que petit & petit par &tapes. Ce sont ces dif- 
ferentes &tapes que nous allons parcourir. 


1. Elle se montre & son entourage 


Voyons comment la jeune maride passe ses premieres journees. 
Tous ceux et celles qui l’avaient conduite chez ses beaux-parents 
sont partis. Elle reste donc seule en compagnie de la petite umuvuzi 
w’impundu, qui a pour röle de l’habituer ä son nouveau genre de 


! Au Rwanda, on salue le roi et la reine-möre en se frappant dans les mains. 

® Le lit indigöne est des plus rustiques ; quelques pieux enfonc6s dans le 
sol et reli6s au moyen de sticks : par dessus on 6tale des roseaux ou des joncs, 
de l’herbes et une natte. Pour prendre son sommeil le dormeur s’enroule dans 
une autre natte. 
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vie. Elles sont assises toutes les deux dans l’aleöve, mu mbere, 
qui se trouve au fond de la hutte des parents. 

Gene, elle ne veut se montrer ä personne et refuse toute nour- 
riture ; le lendemain elle ne daignera manger que celle envoy6e 
par sa me£re. 

Le soir venu, sa petite compagne lui dit : „Tujye mu gisambo. 
Allons, sortons un instant” et elle l’entraine, la töte recouverte 
d’une natte, ou d’une peau, dans la case qui a &et& construite pour 
le jeune menage dans l’enclos des parents !. 

Son beau-pere cependant s’est empresse de l’y preceder pour 
annoncer au muzimu en l’honneur duquel elle va &tre &pousde 
que sa femme arrive : Rejouis-toi, lui dit-il, car la voici. 

Vient alors le fiance qui fait un petit cadeau & sa soeur, la petite 
umuvuzi w’impundu, afın qu’elle s’en aille ; ce qu’elle fait aussitöt. 
C’est alors qu’a lieu l’union des jeunes epoux qu’en termes images 
les Banyarwanda appellent le kumara amavuta (faire disparaitre 
le beurre, dont la nouvelle mariee s’est enduite tout le corps) et 
qui est pr&ecede, comme le veut la coutume, du gukirana ?. 

Le lendemain, au petit jour, la petite vient prendre la jeune 
(zouse et la conduit dans la hutte des beaux-parents, oü elle 
passera toute la journee, assise dans l’aleöve du fond. Mais avant 
qu’elle quitte la case nuptiale se fait l’&change de peaux (habits 
en peaux de chevres). Le jeune epoux revet celle de sa femme 
et celle-ci celle de son mari. 

De bon matin, le mulanga vient prendre les nouvelles ? et repart 
aussitöt pour annoncer aux parents que leur jeune fille a &te epou- 
see. Ces derniers lui envoient alors, dans le courant de la journee, 
par l’intermediaire de son frere ou de sa tante paternelle des vivres, 


! Il arrive que la case du nouveau menage soit construite en dehors de 
l’habitation des parents ; dans ce cas, la jeune femme ne peut s’y rendre par 
V’ilembo, la porte d’entr6e de la cour qui se trouve devant leur hutte, mais 
par une ouverture qui a 6t6 sp6cialement pratiquse dans l’enceinte de cette 
cour. 


2 Gukirana, lutter & bras le corps. 

° Il demande au jeune homme s’il l’a röellement &pousee et si elle ötait 
encore vierge. Dans le cas, oü elle ne l’ötait plus, il remet aux parents un 
manche de houe avec la petite cheville de bois (igihato), qui sert & la fixer 
dans son manche. Ceux-ci comprennent ce dont il s’agit et acceptent de 
donner la petite amende qu’on leur impose. 
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& savoir : un peu de lait caill& '!, des haricöts ou des petits pois 
cuits et aussi de la soupe de sorgho (umusururu), dont nous avons 
dejäa fait mention plusieurs fois. 

Comme la jeune mariee fait la difficile et refuse tout aliment, 
son &epoux lui promet un menu cadeau. Il l’achete selon l’expression 
indigene (aramugurira)... elle finit par manger. 


Elle boude ainsi pendant deux ou trois jours, toujours assise 
au fond de la hutte oü elle passe ses journdes dans l’inaction la 
plus complete. 


Ce coin de la case est si obscure, qu’on y distingue ä peine les 
traits de quelqu’un. Neanmoins, honteuse elle se cache le visage 
pour n’ötre vue de personne. 

C’est alors qu’ä lieu ce que nos indigenes appellent iby’ikibono, 
du verbe kubona, voir, se montrer. 

Son mari lui dit : „Mais voyons, viens done que je te vois.” 
Ce & quoi la petite umuvuzi w’impundu repond : „Commence par 
l’acheter, mbanza umugurira, en d’autres mots : „Commence par 
l’amadouer en lui faisant un cadeau.” Il lui donne un bracelet 
ou un collier de perles ; ce qui la decide A se devoiler. 

Vient ensuite le beau-pere : „Mon enfant, viens done me saluer.” 


„Commence par l’acheter,” lui dit la petite. Il lui promet une 
chevre, un mouton etc. 


Elle se leve et on s’embrasse & la mode du pays en se prenant 
les avant-bras et en se penchant un peu l’un vers l’autre. 


La belle-mere fait de m&me, suivie de tous les gens de la 
maison. 


Des ce moment, elle viendra s’asseoir avec les membres de sa 
nouvelle famille autour du foyer qui se trouve au centre de la hutte, 
mais elle ne se montrera toujours pas aux &trangers ; lorsqu’un 
visiteur se presente elle se retire promptement ; seules des amies 
sont admises ä la voir et lui apporteront un peu de biere ; & ces 
visites d’amies on donne le nom de kumurora (venir la voir). 


! Les Banyawanda ne boivent jamais du lait frais. 


? Acheter ä& la mode indigöne consiste A faire l’öchange d’un objet pour un 
autre, c'est le troc. 





2. Pour la premiere fois on fait remplir ä& la jeune marie 
ses devoirs de m&enagere 


Pendant les quinze premiers jours de son mariage, le moindre 
travail est interdit & la jeune femme. Elle ne peut, ni balayer, ni 
tresser des corbeilles, ni möme toucher ä& la marmite (cruche) 
pour la decouvrir !. Elle peut tout juste entretenir le feu du foyer. 
Rompre ce temps clos, kumena urwari, briser le nid, serait une 
transgression qui entrainerait la mort de son mari. 

Tl lui est egalement defendu de sortir de l’habitation de ses 
beaux-parents, sauf pourtant, pour satisfaire aux necessites de la 
nature et alors elle s’enveloppe dans une natte ou une 6toffe en 
ne laissant qu’un oil pour guider ses pas. Encore ne peut-elle se 
retourner pour voir ce qui se passe derriere elle, ni passer par 
V’ilembo, c’est-A-dire l’unique porte d’entree et de sortie de l’habi- 
tation. Il faut donc pratiquer une ouverture de fortune dans l’en- 
ceinte de la cour, qui se trouve devant la hutte paternelle. 

Chaque soir, & la nuit tombante, elle quitte furtivement la case 
de ses beaux-parents pour regagner la sienne en compagnie de la 
petite umuvuzi w’impundu et tous les matins elle y retourne. 

Cette periode, que nous appelerions „la lune de miel”, est designee 
au Rwanda par les expressions suivantes : Ubushyasha, l’etat 
de ce qui est nouveau, ou encore : l’amour passager du mariage, 
guharara urukwe. 

Quinze jours durant la jeune maride passe donc ses longues 
journees dans l’oisivete la plus complete, pendant qu’autour d’elle 
tout le monde vaque comme ä& l’ordinaire aux travaux du m£nage. 

C’est alors qu’& lieu une c&r&monie, qui a pour but de lui faire 
remplir pour la premiere fois ses devoirs de cuisiniere, comme aussi 
de lui permettre de s’adonner aux petits travaux domestiques 
dans la hutte de ses beaux-parents. 

Son frere, accompagn& de la tante paternelle, lui apporte de la 
part de ses parents un petit panier rempli de farine de sorgho 
dans laquelle on a enfonc® un €pis de sorgho non &graine et aussi 
des vivres et une broche ä tresser les objets de vannerie (uruhindu). 


ı Ce serait s’exposer ä la voir se briser entre ses mains. Pour pr&parer les 
aliments les mönageres ne disposent que de cruches en terre cuite. 
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Puis, aides de son mari, ils lui font toucher (bamukoza) des 
mains les trois pierres du foyer (amashyiga). C'est ce qui se dit 
kumukoza amashyiga. 

Ensuite, ils se mettent & cuire du pain de sorgho, gukora umu- 
tsima, de la maniere suivante. Ensemble ils allument un feu sur 
lequel ils d&eposent la marmite (une cruche) ; puis neuf fois de 
suite ! ils vont chercher ensemble de l’eau au moyen d’une demie- 
calebasse evidee dans une eruche qui se trouve & l’entree de la 
hutte, la deversent dans la marmite, y ajoutent de la farine, re- 
muent la päte et quand le pain est cuit, ils le fraetionnent en neuf 
morceaux, qu’ils deposent dans neuf petits paniers. Enfin, tous 
ensemble et en m&me temps, ils le portent & la bouche et le man- 
gent. 


Desormais la jeune epouse pourra s’adonner aux petits travaux 
domestiques dans la hutte de ses beaux-parents ; c’est-ä-dire 
cuisiner, tresser des nattes et des corbeilles, balayer. Elle continuera 
cependant & mener une vie tres retirde, car elle ne pourra toujours 
pas se montrer aux personnes du dehors et devra se cacher quand 
un etranger vient en visite. 


3. La jeune femme se montre au grand jour 


Apres avoir vecu cette vie de recluse pendant pres de deux mois, 
la claustration (kuba mu rwari, rester au nid) de la jeune mariee 
prend fin. On celebre cet evenement par une grande fete, qu’on 
appelle ugutwikurura, ce qui signifie : se decouvrir, se devoiler, 
bref, se montrer en public. 

A partir de ce jour, on ne lui donnera plus le nom d’umwari, 
celle qui est au nid, mais celui de umugore, femme. 


Mais, la veille du gutwikurura, on lui enleve ses masunzu ?, 
c’est-A-dire les houppes de cheveux que portent, non seulement 


! Le chiffre neuf est un chiffre porte-bonheur. On entend dire souvent : 
„Que le chiffre neuf te donne beaucoup d’enfants et de vaches, Icyenda 
cyenda abana n’inka. 

® On lui laisse cependant un petit rond de cheveux sur le sommet de la töte 
qu’on appelle urukingo (voir page 60). 





les jeunes filles, mais aussi les hommes et les jeunes gens. Seules 
les femmes se rasent completement et regulierement la töte !. 

C’est ä& son mari que revient ce travail, puisque c’est lui qui l’a 
rendu femme, mais, comme le veut la coutume, elle s’y refuse, 
fait la difficile et pleurt. On conseille alors ä son mari de chercher 
& la persuader en lui promettant un cadeau. Peine inutile, elle 
s’obstine dans son refus. 

Le beau-pere et la belle-mere essaient ä leur tour et lui promettent 
monts et merveilles : une houe, une chevre, voire m&me une vache. 
Promesses toutes fictives, car ils ne lui donneront rien du tout; 
elle finit cependant par accepter... ä contre cur. On prend la 
precaution de la faire asseoir sur une natte ou sur des feuilles de 
bananiers &tendues par terre, parce qu’aucun cheveu ne doit se 
perdre : nos braves gens sont convaincus que si quelqu’un de 
malintentionne s’emparait de ces cheveux, il lui suffirait de les 
enfermer dans un coussinet de paille (ingata) et de le pendre dans 
la case de le jeune &pouse pour qu’elle soit sterile aussi longtemps 
que le coussinet reste noue& ?, 

Si son mari n’est pas expert dans l’art de couper les cheveux, 
il doit au moins commencer, quitte & passer ensuite le petit couteau 
a un plus habile. 

Les cheveux sont soigneusement recueillis dans un petit panier 
et apportes & sa mere par l’entremise d’un frere ou d’un parent, 
c’est-ä-dire d’un homme de confiance. La me£re les fait disparaitre 
en les €parpillant dans l’herbe de son lit ; parfois elle les brüle 
et les cendres sont enfouis en terre. 


La fete du gutwikurura 


A cette occasion, les parents de la jeune femme convoquent un 
certain nombre de convives : huit bakwe, nyirasenge (la femme de 
cer&monie) et quelques jeunes filles (abaherekeza) qui auront pour 
mission de chanter et de danser. Ils preparent &galement tout ce 
que r&eclament la coutume et les bienseances, & savoir : 


ı Ce n’est qu’a l’occasion du decös d’un pere ou d’une mere qu’on rase 
les tötes de tous les membres de la famille. 

® Quelques brins d’herbes fines, dont est jonch6e la hutte, un collier, un 
bracelet ou des ongles de la mari6e pourraient servir aux m&mes mal6fices. 
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a) Autant de cruches de biere qu’ils en ont regues durant la 
periode des fiangailles ; il s’agit des bieres officielles et non de 
celles qui ont &t& donndes par surcroit. Pour ne pas en oublier le 
nombre, les deux familles faisaient des neux dans une ficelle ou 
bien enfilaient de petits anneaux d’herbes sur un bätonnet. 

b) Autant de petits paniers (ibyibo) de sorgho que de cruches 
de biere et chacun d’eux surmont& d’un &pis de sorgho non &graine. 

c) Un pot de bois (icyansi) avec du lait. 

d) Un regime de bananes avec sa fleur (umwanana wayo). 

e) Un panier (igiseke) avec son couvercle (umutemere) qui con- 
tient : bracelets, colliers, ete., d’autant plus nombreux que le 
beau-pere s’etait montre peu satisfait de ceux apportes lors de la 
donation de la dot. 

Au jour fix& pour la celebration du gutwikurura, on se met en 
route en file indienne ' dans l’ordre suivant 

Marche en tete de la colonne, le porteur d’une cruche de biere 
au miel (ubuki) ; cette cruche avec son couvercle tresse en herbes, 
est portee dans une grande corbeille ä claire-voie (urutete) ; d’otı 
l’expression inzoga mu rutete. Viennent ensuite ceux qui portent 
sur la t@te les paniers de sorgho, chacun d’eux &tant suivi d’un 
porteur d’une cruche de biere. Puis le pot de lait et pour finir le 
regime de bananes. Lorsque le cortege, qui s’avance en chantant, 
est arrive dans la cour qui precede la hutte des beaux-parents, 
les cruches de biere sont deposees dans les excavations pr&pardes 
pour les recevoir ?, et, devant chacune d’elles, on place un panier 
de sorgho. 

Quant au pot de lait, au regime de bananes et ä la biere de miel, 
ils sont directement apportes dans la hutte. 

Il va sans dire, qu’on y trouve deja r&eunis les basangwa, c’est- 
ä-dire les invites des beaux-parents. 

Pour &viter tout accident en cas de saoülerie, on a eu soin de 
nouveau de ramasser toutes les lances et tous les bätons. 

Aussitöt la fete commence au milieu de la joie generale. Mais, 





ı Dans les ötroits sentiers de montagnes il faut bien marcher en file 
indienne. 

® Ce qui prouve qu’ils sont parfaitement au courant des biöres qui doivent 
leur ötre rendues. 





tandis que l’on chante et que l’on danse, le mulanga va gouter ä 
toutes les bieres ; de toutes il tire une gorg6e au moyen d’un chalu- 
meau, gorg6e qu’il recrache en disant : „Ni mbi, elle est mauvaise.” 
Cette coutume s’appelle agasogongero (goüter). Le beau-pere 
imite le mulanga. Il est suivi par le mukwe mukuru qui tient la 
place du pere de la jeune epouse, mais lui doit dire que les bieres 
sont bonnes (zirahiye). Et tous ceux qui le suivent disent de m&me. 

Le mulanga se choisit alors une cruche de biere avec son panier 
de sorgho. On en donne une autre aux jeunes filles pour les remercier 
d’avoir chante et danse ; puis, on en transporte un certain nombre 
dans la hutte des parents. Quant aux autres, elles sont deversdes 
dans un ou plusieurs intango, qui sont des ceruches de grandes 
dimensions ; celles-la sont laissees aux convives. 

Pendant que la föte bat son plein, la jeune &epouse apparait 
soudain sur le seuil de la hutte de ses beaux-parents. Toute l’assem- 
blee pousse un cri d’allegresse, car c’est la premiere fois depuis 
son mariage qu’elle se montre au grand jour (ugutwikurura, se 
decouvrir). Elle est revötue de l’inkanda, peau de vache tannde 
que seules revetent les femmes ; son front est ceint de plusieurs 
colliers de perles fines, rouges et blanches ; ses poignets sont ornes 
de bracelets de cuivre (imilinga) ; elle porte aux chevilles de nom- 
breux anneaux en fils de fer enroules sur du crin (iminyereri). 
Ainsi parde, elle s’avance precedee d’une belle-soeur, d’une autre 
parente, et suivie de son mari, de sa tante paternelle et de sa belle- 
mere. Les invites font la haie dans la cour devant la case, et le 
cortege y defile neuf fois de suite ; toute l’assistance tient les yeux 
braques sur la jeune &epouse qui etend les bras et exhibe les mains. 
Elle n’a pas sur elle la peau de chevre que femmes et filles portent 
habituellement sur les epaules comme une pelerine ; il faut, en 
effet, que tous puissent remarquer qu’elle est bien grasse et que 
ses mains ne sont pas abimees ; que par consequent on l’a bien 
soignee et nourrie, et qu’on n’a pas abuse d’elle pour les travaux 
domestiques. Tout le monde s’empresse de lui faire des compli- 
ments sur son embonpoint... compliments dont la belle-möre est 
tres flattee !. 


! Cette coutume a sans doute pour raison d’ötre de prevenir le reproche 
que trop souvent l’on fait aux belles-möres d’abuser de leurs belles-filles. 
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A la grande joie de tous, elle se met alors ä danser avec son mari ; 
on fait aussitöt cercle autour du jeune couple ; pour finir, il lui 
fait un menu cadeau : un collier de perles, un bracelet en fil de 
cuivre (igitare) ou autre chose. Puis, elle danse tour ä tour avec 
son frere, sa belle-seeur, voire m&me sa belle-möre, et de tous elle 
regoit un petit present (kumuseba). 

Enfin, au nom de tous les bakwe et aussi des parents de la jeune 
femme, dont il est le representant, le mukwe mukuru remercie 
chaleureusement, non seulement de l’excellent acceuil qu’on leur a 
fait, mais aussi de tous les soins et toutes les prevenances dont on a 
entoure la jeune maride. La gaiete r&gne... la biere y est bien pour 
quelque chose. On se quitte, mais pas pour longtemps, puisque 
le soir möme ils vont tous se retrouver chez les parents de la jeune 
femme. 


4. La premitre visite de la jeune &pouse ä ses parents 


Le soir möme du grand jour que nous venons de decrire, la jeune 
€epouse se rend chez ses parents. C’est la premiere visite qu’elle 
leur fait depuis son mariage et c’est aussi la premiere fois que son 
mari rencontrera sa belle-mere ; car jusque-lä les convenances lui 


demandaient de l’Eviter. 

Pour la premiere fois egalement elle va franchir, en presence 
de tous ceux qui l’attendent pour l’accompagner, la porte d’entree 
et de sortie (ilembo) de la cour qui pr&cede la hutte de ses beaux- 
parents ; d’oü l’appellation guca mw’ilembo, traverser l’ilembo, 
donnee ä& cette pratique. 

Desormais, elle pourra & son gre entrer et sortir par cette porte, 
et cela sans plus se cacher le visage sous une natte ou sous une 
etoffe. Bref, c’est le gutinyuka, ne plus craindre. 

Cette premiere visite rev@t un cachet officiel, puisque la jeune 
maride est accompagnee, non seulement de son mari, mais aussi 
de son beau-pere et des basangwa, c’est-A-dire des invites, parents 
de son &poux. 

Ils sont regus devant l’entree de l’habitation olı on leur presente 
une calebasse de biere ; tous en tirent une gorgee qu’ils recrachent 
aussitöt en disant qu’elle est mauvaise. On leur presente done une 
autre et tous la trouvent excellente. Enfin, on entre et la jeune 
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€epouse va tout droit embrasser ses parents avec effusion. Tous 
ceux qui &taient venus feter chez eux le gutwikurura sont la. 

Toute la nuit se passe ä bavarder, ä chanter et & boire. La jeune 
femme danse avec un peu tout le monde et de chacun elle regoit 
un cadeau : un bracelet, un collier. Son p£re lui fait don d’une houe, 
souvenir de cette premiere visite, c’est la houe de l’entrevue, isuka 
Iy’ikibono. 

Enfin, le matin, avant de se separer, son pere lui donne une autre 
houe, celle-la appelee isuka Iy’urukingo, la houe du petit rond de 
cheveux qu’on lui avait laisse sur le sommet de la tete et qu’on 
va lui enlever une fois rentree chez elle. 

Sur ce, on se quitte et chacun rentre chez soi le coeur en liesse. 


5. La jeune mariee retourne chez ses parents pour leur faire 
une visite intime 


Le soir m&me, ou le lendemain si elle habite un peu loin, la jeune 
femme s’en retourne chez ses parents, visite toute intime cette 
fois, car elle n’est accompagnee que de son mari et de deux enfants, 
un petit garcon et une petite fille. C’est le gusubya amaguru, 
litteralement : refaire les jambes, en d’autres mots le chemin. 

Ils y passent egalement la nuit. De part et d’autre, on a tant 


de choses ä se raconter et ä se demander. La maman surtout est 
si heureuse de pouvoir s’entretenir un peu et intimement avec sa 
fille. 

Des ce moment, la jeune femme pourra librement renouveler 
ses visites & ses parents, sans toutefois en abuser !. 

Rentree chez elle dans la matinee, elle se met en devoir d’aller 
cultiver avec son mari un lopin de terre. Desormais, il lui sera 
permis de s’adonner & son gr& aux travaux de culture, et par cons6- 


! Malheureusement, il en est qui en abusent et qui s’y attardent parfois 
pendant plusieurs jours cons6cutifs, d’olı paroles dans les menages. D’autres, 
et le cas n’est que trop frequent dans le monde paien, rentrent chez leurs 
parents ä la suite de la moindre dispute ; c’est ce que nos indigenes ont appels 
kwahukana. Il peut aussi arriver, lorsque le mari n’a pas verse la dot en son 
entier, que les parents incitent leur fille a abondonner momentanement le 
toit conjugal pour forcer en quelque sorte leur gendre de complöter la dot 
promise. 
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quent de cultiver les champs, dont les recoltes lui permettront 
plus tard de pr&eparer chez elle sa nourriture ä elle, car, jusqu’au 
jour de son installation definitive, le jeune menage continuera de 
partager la table de ses beaux-parents. 


6. L’installation definitive du jeune menage 


Cette installation a lieu environ cing ou six mois apres le mariage ; 
il arrive qu’on attende pour la faire la naissance du premier enfant. 
A cette occasion, on donne au jeune m&nage tout ce qu’il manque 
encore pour pouvoir se suffir & lui-möme. Jusqu’iei la jeune femme 
et son mari mangeaient & la table des parents ; ils vivaient dans 
une case provisoire construite expres pour eux dans l’enclos de 
l’habitation paternelle. 

En prevision de leur installation definitive qu’on appelle guteke- 
shya (litteralement, faire cuire), on leur bätit une nouvelle habi- 
tation complete, c’est-A-dire une hutte avec ses cours, dans les 
champs ou la bananeraie que le papa abandonne ä son fils comme 
part d’heritage. Desormais le jeune menage aura donc son chez lui 
et la jeune &epouse pourra faire sa cuisine & elle et chez elle, d’ot 
l’expression yajyanye ubuteka (litteralement : elle a conquis la 
faculte de faire sa cuisine !. 

Le pere de la jeune femme est averti du jour ol l’on compte faire 
cette installation, car son devoir est de lui procurer, non seulement 
des ustensiles de menage, mais aussi des vivres, et il n’oubliera 
pas d’y joindre un peu de sorgho pour la raison que nous dirons 
plus loin. Il confie au mukwe mukuru le soin de faire apporter tout 
cela ä sa fille, en m&me temps que de constater de visu comment 
est faite l’installation. Son röle, comme celui du mulanga, prend 
fin & cette occasion. 

Voiei la liste des cadeaux que regoit le jeune me&nage : 

Une ceruche pour cuire (inkono) et une autre pour puiser l’eau 
(ikibindi). 

Une spatule en bois (umwoko) pour remuer les pätes dans la 
marmite. 

Des Ecuelles en bois (imbehe), un van (intara), des paniers, grands 


! Ubuteka du verbe guteka, cuire ; gutekeshya, faire cuire. 





et petits (ibiseke, ibyibo, inkangara, ibisobane), des calebasses 
(ibicuma). 

Des nattes : des grandes (ibirago) dans lesquelles on s’enroule 
pour dormir, et des petites (inyegamo), souvent ornees de dessins, 
qu’on etend sur le sol pour s’y asseoir !, ou qu’on suspend aux 
cloisons des alcöves de la hutte. 

Des semences et des vivres de toutes sortes : haricots, petits 
pois, mais, sorgho, etc. 

Parfois m&me du petit betail, chevres et moutons ?. 

Le pere dit alors & son fils : „Jusqu’& ce jour tu etais ä ma charge ; 
maintenant, debrouille-toi ; si tu veux &tre un chien et dissiper 
tout ce que tu as regu, c’est ton affaire ; mais si tu es un homme, 
tu tächeras de faire fructifier tout cela de ton mieux.” 

Environ deux semaines apres cette installation, la jeune femme 
se met en devoir de faire un peu de biere avec le sorgho qu’on lui 
avait envoy& de chez elle. Elle la partage entre ses parents et ses 
beaux-parents pour les remercier de tout ce qu’ils ont fait pour 
elle et son mari. 

C’est ainsi que la jeune &pouse acquiert successivement toutes 
les prerogatives des femmes marides et que le jeune me&nage est 
lance dans la vie. 


APPENDICE 


Lorsque la jeune femme est enceinte on lui fait boire de l’eau 
qu’on a versee sur la spatule (umwoko) et la pierre a moudre (ing- 
asire) afin de la preserver contre le mauvais sort. 

Pendant tout le temps de sa grossesse elle s’interdira absolument 
d’aller s’asseoir sur le seuil de sa hutte et elle devra @viter avec le 
plus grand soin de jeter les yeux sur tout ce qui est difforme et 
anormal sans quoi son enfant pourrait naitre avec une difformite 





! Dans une &tude qui suivra celle-ei, je donnerai le dessin et la description 
de tous ces objets. 

2 Le petit betail et une bonne partie des vivres sont generalement donnes 
par les parents du jeune mari. 
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semblable. Nous en parlerons longuement dans l’etude que nous 
avons faite sur les tabous. 

Elle ne peut rire pour des futilites sans mettre la main devant la 
bouche, car si elle montrait les dents, son enfant viendrait au monde 
avec des dents si longues qu’il ne pourrait plus fermer la bouche. 

Elle ne peut &galement nouer que legerement sa ceinture, sinon 
son bebe pourrait naitre avec un filet de strangulation autour du 
cou. 


I 


Au moindre malaise de sa femme, le mari doit proceder ä ce 
que la coutume appelle le kumarira umugore, c’est-A-dire apaiser 
les Bazimu en leur sacrifiant une chevre, qui en realit& ne sera le 
plus souvent qu’un petit bouc, et cela devant les Eedicules dedies 
aux mänes de la famille de son &pouse ; ces @dicules (amararo) ne 
se trouvent pas chez lui, mais chez ses beaux-parents ; c’est dans 
ce but qu’il leur a donne le mouton dont nous avons parle, intama 
yo guterekera, le mouton pour offrir aux mänes et qu’on appelle 
egalement intama y’'inshyingikano, le mouton mis en depöt. Cepen- 
dant, comme il faut evidemment chercher & plaire aux Bazimu, 
on ne peut leur immoler ce mouton, puisque les Banyarwanda ! 
dedaignent sa viande. C’est pourquoi le mari &changera un agneau 
femelle ou deux petits b@liers de cette brebis pour un bouc. C'est 
en prevision de cet &venement que la fiancde, avant de quitter le 
toit paternel, füt conduite avec ce mouton devant les &dicules 
dedies aux mänes de ses ancötres. 


Pendant les jours qui suivent la naissance de l’enfant, le mari 
est aux petits soins pour sa femme. Afin qu’elle ne souffre pas du 
froid, il entretient un feu tout pres de la couche d’herbes qu’il lui 
a arrangee ä cöt€e du foyer. Il se charge €egalement des menus 


’ Au Rwanda, seuls les Pygmöes (Abatwa) mangent du mouton ; c'est 
pourquoi on les appellent avec mepris les mangeurs de moutons, abalya- 
ntama. 





travaux du menage et cherche möme ä lui faire plaisir en lui procu- 
rant un peu de viande et de la biere. Ü’est ce qui fera dire & l’heureuse 
maman que son mari l’a bien r&compensee : Yaramphembye neza. 

La venue d’un gargon est toujours saluee avec plus d’enthou- 
siasme que celle d’une fille. N’est-ce pas le fils qui perpetuera le 
clan et qui rendra les honneurs aux mänes de ses ancötres? 

Apres chaque naissance, la m&re ne manquera pas d’aller montrer 
son bebe ä ses parents qui, s’ils sont aises, lui feront present d’une 
houe ou m&me d’un mouton ou d’une chevre. S’ils sont pauvres, 
ils ne lui feront ce cadeau que pour le premier-ne. 

Chez les Batutsi, grands proprietaires de betes ä cornes, la mere 


recoit de son pere une vache laitiere ä la naissance de chaque 
enfant. 





THIS HATED COLONIALISM... 


by D. Fawcerr 


No doubt, the world progresses. Men are ever urged on to create, 
if possible, better living conditions for the masses while they pass 
their ephemeral existence on this globe. 

Since the last war and ever since the creation of U. N. O. the 
sentiments inspired by the idea of what is due to man as such, 
have made great strides forward. Hence, we have seen many well- 
intentioned moves by members of this august assembly to improve 
the lot of the lesser endowed peoples, to pay more attention to the 
living conditions of the „backward” masses, viz. those aborigines 
so far left behind — either wittingly or not — in the advance of 
eivilisation i. e. Western evolution. 

Apart from Asia, the greater part of these backward populations 
inhabit Africa, the continent ruled for its greater part by a handful 
of European powers who, in various ways and according to their 
different concepts of what is right and best, are bringing civilisation 
to these territories. 

Since the first world-war — and much more still since the 
second — the former „exploitation” of these territories has turned 
into a much more humanitarian attitude and activity, because 
experience and wisdom have proved that, in the last resort, the 
greatest riches of any country or continent resides in its people. 
The aims of the administering powers in Africa have therefore been 
ever more to improve the standards of living of the indigenous 
populations. 

Although all these administering powers, in varying degrees of 
efficiency and logie consistent with their way of life in their metro- 
politan homelands, have attained very satisfactory results (consi- 
dering the circumstances), their achievements are now increasingly 
eriticised at the seat of this would-be world-parliament : the U.N. O,. 

During its sessions, the colonial powers are ceaselessly set upon 
for their so-called shorteomings and, as the overwhelming majority 
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of U. N. O.’s member states have no colonies (how could it be 
otherwise?) the colonial powers are subjected to more and more 
pressure as regards their overseas territories. 

Apart from the fact that all these criticisers should be reminded 
that.Rome was not built in one day (when they would perforce have 
all the benefits acquired by Western states after many centuries 
of waiting and struggle, to be available now to countries which 
have but recently risen from a state of complete barbarity) remem- 
bering moreover that the autochthonous populations of these terri- 
tories are not at all interested in political power before they have 
been delivered from endemic diseases, famine, superstitions ete, it 
is not our intention to point out the ways and means for refuting 
these biassed ceriticisms. After all this is very ably done by the 
U. N. O. representatives of the colonial powers. 

But there is one thing to which the special attention of all colonial 
powers should be drawn viz. that, however one may be inspired 
by humanitarian feelings and the spirit of fair play, there is no 
shadow of a doubt that, if nationals of these colonial powers go on 
eritieising indiseriminately one another’s methods of administration 
very often with erroneous arguments, this will give ever more 
strength to the anti-colonial elements in U. N. OÖ. and further 
weaken the colonial-powers’ defence (as they must, alas, be on the 
defensive in this topsy-turvy world where demagogues are still 
more powerful than one would imagine). 

As we all know, constructive eriticism is never rejected and helps 
considerably to improve human conditions which can never be 
perfect. But when critiecism is inspired by wrong data and gives 
to an adversary an all too eagerly sought chance for attack, it is 
deplorable, especially when it comes from a colleague. 

One hears or reads sometimes — either in private conversation, 
in press articles or radio broadcasts — assertions which, if the 
person who made them had taken the trouble to verify his infor- 
mation, would never have been made. 

To take one example among many : on the 27th September last 
a person speaking at a BBC talk on „the rights of men” mentioned, 
as if this were a matter of course, that „there was still forced labour 
in the Belgian Congo”. 

If the broadcaster had given himself the trouble to verify this 
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statement before making it in public, he would have found how 
completely erroneous it is. No doubt, he had heard somebody say 
it and believed it. But the facts are quite different : in some of the 
peasant settlements of the Belgian Congo (which have been such 
a great success from many points of view, not the least the social 
and economic) the native farmers are taught by agricultural experts 
the principles of erop rotation and how to combat the dreaded soil 
erosion. With a view to improving at the same time their economic 
independence, they have been told that, in addition to other crops, 
they must grow cotton in rotation on certain plots. This is certainly 
compulsory, just as homework is compulsory to the pupils of any 
school in the world. But it is a measure which in the end means 
more money in the „pupil”’s pocket ! 

By what flight of imagination could this be construed into „forced 
labour”? Unless, of course, it is a deliberate attempt at mischief- 
making, in which case the responsibility of the broadcasting station 
would be all the more heavily engaged... 

Yet that is what the world heard that Sunday evening from 
the B. B. C. How anti-colonialists at U. N. O. must have rubbed 
their hands in glee at such a tasty morsel of anti-colonial propa- 
ganda ! 

Another type of mischief-maker is the one who mixes legitimate 
pride for his nation’s achievements with that other less commen- 
dable sentiment for which the Germans have a special word „Scha- 
denfreude” (to rejoice in somebody else’s misfortunes). 

Whatever sentiment inspires nationals of colonial powers they 
should remember that all of them are on the defensive and that 
„United, we stand ; divided, we fall”. 





DE SCHRIJFWIJZE 
VAN DE KONGOLESE GEOGRAFISCHE NAMEN 


Omzendbrief nr 21/30 van 12 Augustus 1953 tot vaststelling van de 
regelen te volgen voor de schrijfwijze der geografische namen in 
Kongo. 


De Commissie voor Afrikaanse Taalkunde, door het Departement 
gelast de regelen vast te stellen betreffende de schrijfwijze van de 
geografische Kongolese namen, heeft volgende bepalingen uitge- 
vaardigd die voortaan, met uitsluiting van alle andere, moeten 
worden toegepast. 

Als grondslag van de spelling van de plaatsnamen dient de uit- 
spraak door de Inlanders. 

Een volledige phonetische weergave van elke klank door de 
gewone lettertekens van het Latijnse alfabet is niet mogelijk ; 
daarom zal de plaatselijke uitspraak zo nauwkeurig mogelijk weer- 
gegeven worden volgens het hiernavolgende systeem van vereen- 
voudigingen : 

l. De klinkers a, e, i, o, en de medeklinkers 5, d, f, h, k, I, m, n, 
p, r, 8, t, v, z, worden uitgesproken zoals in het Nederlands. 

2. Het verschil tussen korte en lange klinker wordt niet aange- 
duid. 

3. De tekens c en g worden niet gebruikt voor de klank k. 

4. Het verschil tussen open e (bek) en gesloten e (meer, eer, veel) 
wordt niet aangeduid. 

5. Het teken g staat voor de harde klank van g in het Frans : 
gare, gu6, in het Engels : give. Ook vöör de klinkers e en i. 

6.Het teken A wordt gebruikt in namen als Yahuma, Kalehe, 
Kahemba, en in het dubbelteken sh. 

7. De halfklinker van i, Nederlands j, wordt y geschreven als 
in yacht, yard, York. De klankgroepen gelijk ya, ye, enz., mogen 
niet door ja, je weergegeven worden : Bayaya, Bayeye, Bapeye. 
Op het einde van een woord wordt nooit y geschreven om de klinker 
i weer te geven ; voorbeelden : Noki, Dri (en niet : Noky, Dry). 


68 





8. Het teken j wordt uitsluitend gebruikt met de klankwaarde 
die het Franse woord jour heeft, bvb. Bunji, Djabir. 

9. Het verschil tussen gesloten o (bvb. oven, koor) en open o 
(bvb. pot), wordt niet aangeduid. 

10. Het teken s wordt nooit als z uitgesproken. De namen Isangi, 
Kasongo, Yakusu, worden uitgesproken alsof er Issangi, Kassongo, 
Yakoessoe stond. 

11. Het teken u heeft altijd de klankwaarde van Nederlands oe, 
bvb. Rubi, Ubangi, Uele. 

12. De halfklinker w wordt uitgesproken zoals in het Engelse 
woord William ; wa, we, wi, enz., mogen niet verward worden met 
ua, ue, wi, bvb. Kalungwa, Nyangwe, Kwilu, Muala, Duela, Duizi. 

13. Het teken x wordt niet gebruikt. 

14. De klank die in het Nederlands door sj (in het Frans door ch) 
aangegeven wordt, wordt sh geschreven, bvb. Shonzo, Tshuapa. 

15. Medeklinkersgroepen worden weergegeven door de tekens die 
elk van hun bestanddelen aanduiden, bvb. Tshubiri, Budji. 

16. Twee klinkers na elkaar worden elk afzonderlijk uitgespro- 
ken : ai, is als a-i uit te spreken, gelijk in mais ; ao als a-o, in baobab ; 
au als a-oe in Naoem, ei als e-i in cafeine. 

17. De tekens ph worden nooit gebruikt om de klank / weer te 
geven. 


18. Alle lettertekens worden uitgesproken. 


19. De klinkers worden alleen dan verdubbeld als er twee onder- 
scheiden klanken zijn, bvb. Zuulu, als Zoe-oe-loe, Oosima als 
O-0-sima. 

20. Medeklinkers worden niet verdubbeld : tt, ss, bb, worden dus 
niet gebruikt in namen als Mangbetu, Bangaso, Kobo. 

21. Vele inlandse woorden beginnen met klankgroepen als mb, 
mp, nd, nt, nz, ns, nj, ng, nk, enz.; in deze woorden maakt de 
nasaal, m of n, integrerend deel uit van het woord zelf. Die nasaal 
moet dus ook in plaatsnamen geschreven worden. Voorbeelden : 
Mbao, Mpozo, Ndekesha, Ngozi, Nko, Nsontin ( Nyanza, Mwenga). 
Geen afkappingsteken is daarbij te gebruiken. 

22. Accenten en deelteken worden niet gebruikt. 

23. Ook de naam Kongo wordt volgens deze regels gespeld ; voor 
het Frans wordt hier bij uitzondering de door lang gebruik geves- 
tigde spelling „Congo” bewaard. 





24. De namen van stammen krijgen geen uitgang s of ’s of -en, 
bvb. de Mombutu, de Bangala, de Ngombe. 


x 
* * 


Ten einde bovendien het bezwaar te vermijden van plaatsnamen 
die in de twee landstalen kunnen vertaald worden en met het doel 
het cultureel patrimonium van de autochtone bevolkingen waartoe 
de geografische namen behoren, ongeschonden te bewaren, moet 
men er zich voortaan van onthouden Europese namen in de Kongo- 
lese toponymie binnen te brengen. 

De plaatsnamen (bvb. Leopoldstad, Elisabethstad.. .), bestaande 
uit een vertaalbaar gedeelte, moeten vertaald worden in de lands- 
taal van het document waarin zij worden gebruikt, zoals dit thans 
reeds algemeen in al de tweetalige officile stukken wordt toegepast. 

Ik herinner er tenslotte aan dat voor de Nederlandse benaming 
van de Kolonie alleen de schrijfwijze „Belgisch-Kongo” moet 
gebruikt worden, de enige die met de spelling van de Nederlandse 
taal overeenstemt. 


* 
* * 


De voorschriften van omzendbrief nr 13 van 19 April 1921 worden 
ingetrokken. 


Leopoldstad, 12 Augustus 1953. 


D Voor de Gouverneur-Generaal : 
De wd. Vice-Gouverneur-Generaal, 
ÜORNELIS. 





ORTHOGRAPHE DES NOMS GEOGRAPHIQUES 
DU CONGO 


Circulaire n’ 21/30 du 12 aoüt 1953, fixant les rögles & suivre pour 
l’orthographe des noms geographiques du Congo. 


La Commission de Linguistique Africaine chargee par le Depar- 
tement d’elaborer les r&egles concernant l’orthographe des noms 
geographiques congolais a ediete les dispositions suivantes qu’il y 
a lieu d’appliquer dorenavant & l’exclusion de toutes autres. 

Le son v£ritable de chaque nom, tel qu’il est prononce par les 
indigenes, sera pris comme base de l’orthographe. 

Etant donn& que la representation phonetique parfaite de chaque 
son ne peut ötre obtenue au moyen de lettres de notre alphabet et 
des signes orthographiques, on s’appliquera & indiquer, le plus 
exactement possible, la prononeciation locale avec les caractöres 
ei-apres : 

l. Les voyelles a, e, i, o, et les consonnes b, d, f, j, k, l,m,n, p, 
r, t, v, z, se prononceront comme en frangais. 

2. La difference entre voyelle breve et voyelle longue ne sera 
pas indiquee. 

3. c et q ne seront pas employes pour noter le son k. 

4. La difference entre e ferme (par exemple &t&, nez) et e ouvert 
(par exemple tres, mais, net, m&me) ne sera pas indiquee. 

5. g aura toujours le son dur, comme dans gare, quelle que soit 
la voyelle qui suive imme&diatement. On 6erira Isangila, Bakange, 
Agenge, Zange, Kenge, et l’on prononcera comme si l’on €crivait : 
Issanguila, Bakangai, Aguenghe, Zangai, Kenghe. 

6. La lettre A ne sera &crite que dans le groupe sh et dans les 
noms qui comportent une veritable aspiration (Yahuma, Kahemba, 
Kalehe),. 

7. i semi-voyelle, sera represente par un y comme dans yard. 
Exemples : Yambuya, Yalundi, Yakoya. Les sons ya, ye, etc., ne 
seront jamais reprösentes par ja, je, etc. On &crira donc Bayanda, 
Bayeye, et non Bajanda, Bajeje, Bapeja. On ne terminera jamais 
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un mot par y pour indiquer la voyelle i ; exemples Noki, Dri, et 
non Noky, Dry. 

8. j sera employ& uniquement pour representer le son qu’il a dans 
le mot jour. Exemples : Bunji, Djabir. 

9. La difference entre o ferme (par exemple chose, aube, beau) 
et o ouvert (par exemple tort, robe) ne sera pas indiquce. 

10. s aura toujours le son sifflant de s, c, g, dans servir, acier, 
gargon. On &crira Isangi, Kasongo, Yakusu, et l’on prononcera 
comme si on €crivait Issangui, Kassongo, Yakussu. 

ll. « represente toujours le son frangais ou. Exemples : Rubi, 
Ubangi, Uele. 

12. w, semi-voyelle, se prononcera comme dans le mot anglais 
William. On aura soin de ne pas confondre les wa, we, wi, ete. avec 
ua, ue, wi. En &crivant wa, we, wi, l’accent tombe entierement sur 
les voyelles a, e, i ; tandis qu’en &crivant wa, we, wi, on representera 
deux sons distinet dans chacune de ces diphtongues et d’egale 
importance au point de vue de l’emission (ua prononcez ou-a, ue 
prononcez ou-£, wi prononcez ou-i). Exemples : Kalungwa, Nyangwe, 
Kwilu, Muala, Duela, Duizi. 

13. x ne sera jamais employe. 

14. L’articulation representee en frangais par ch s’ecrira sh. 
Exemples : Shonzo, Tshuapa ; prononcez comme si on &ecrivait 
Chonzo, Tchuapa. 

15. Les consonnes doubles seront figurees par les lettres repre- 
sentant les sons qui les composent. Exemples : Tshubiri, Budja. 

16. Deux voyelles juxtaposees se prononceront s&epardment. 
Ainsi ai se prononcera a-i comme dans mais ; ao se prononcera a-0 
comme dans cacao ; au se prononcera a-u (u ayant le son ou) comme 
dans raout ; ei se prononcera e-i comme dans pleistocene, reitere. 

17. ph ne sera jamais employ& pour rendre le son f. 

18. Toutes lettres se prononceront. 

19. Les voyelles ne seront doublees que lorsqu’il y aura deux 
sons distincts ä representer. Exemples: Zuulu, prononcez Zou-ou-lou, 
Oosima, prononcez O-0-sima. 

20. Les consonnes ne seront pas doublees ; on n’&erira donc pas 
tt, ss, bb. Exemples : Mangbetu, Bangaso, Kasai, Kobo. 

21. Des mots indigenes commencent souvent par m et n suivis 
d’une autre consonne ; dans ce cas m et n font partie integrante 
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du mot et ils seront done &crits sans employer l’apostrophe. Exem- 
ples : Mbao, Mpozo, Ndekesiıa, Ngozi, Nko, Nsontin (Nyanza, 
Mwenga). 

22. L’emploi des accents et du tr&ma sera absolument banni. 

23. A titre exceptionnel on continuera & €crire „Congo” avec 
un c; toutefois, en nderlandais la graphie Kongo, avec %k, sera 
adoptee. 

24. On n’ajoutera jamais de s au nom de peuplades comme 
marque de pluriel. On &crira done : les Mombutu, les Bangala, les 
Ngombe. 


En outre, en vue d’eviter l’inconvenient des noms de localite qui 
peuvent &tre traduits dans les deux langues nationales et dans le 
but de maintenir l’int@grit@ du patrimoine culturel des populations 
autochtones auquel les noms geographiques appartiennent, on s’ab- 
stiendra & l’avenir d’introduire des noms europ6eens dans la topo- 
nymie congolaise. 

Je rappelle enfin que pour la denomination neerlandaise de la 
Colonie, il y a lieu d’employer exclusivement l’orthographe ‚„Bel- 
gisch-Kongo” la seule qui soit conforme aux regles orthographiques 
de la langue neerlandaise. 


Les prescriptions de la circulaire n® 13 du 19 avril 1921 sont 
rapportees. 


l£opoldville, le 12 aoüt 1953. 


Pour le Gouverneur General : 


Le Vice-Gouverneur General fi. 
ÜORNELIS. 





BEMBE-TEKST 
door D. Bıesuyck en A. E. MEEUSSEN 
Alibi 


1 Häho ha’ale häbele tambwe nambülü ; hulyä tambwe äbele 
’msosj wäbanama böse. 

2 Limo cüba äbele muunata mbö’o yä’ulüki, fbyäsangjle mbülü 
äbiki ulwalä, nawäk& mweko höse hükyödle bj’wi’'wi näbjbebecj. 
3 Tambwe fbyä’mtöcjc : ube mbülü uli mu’itä ii häno? Mbülü 
njbö jne ’'m’men& benebene. # Tambwe nibö tsfa üno jne nu’u’itä 
ubä 'mtüngä. jbäkile bäuhülä 'wätambwe. 5 Tambwe njibö ube 
Mbuülü-Makakala linö cüba nä’uwä bwäne bwami böse büsili böbe 
näbatu böse bäsili böbe, nä’ube tü’ölwä ujcünja. 5 Mbülü njbö 
byängine tatä wammela, sinätängü ujcünja, ine 'm’mene huli 
bino. 

7 Ubäli’ä lilyo cuüba mbülü jbyabel&E mwamf, näbatu böse 
fbä’'mpnemjny& benebene, nalyäk& ciina lyäbuami äbele Ihfkä- 
Tämbwe. 

8 Limo cuüba jbyäkile 'wähingilä bam’mätambwe, jbya’icjl& 
ähule äubjsämä ha’mlündü, äulila : übbü, übbü. 9 inöse bam’- 
mätambwe bäusinä umbüka, bäubwilä wabö "mlüme, nibö 
twa’ängwa nätambwe. Wabö 'mlüme nibö ta’üli hinge tambwe, 
ine jnöse. 

10 Linge cuüba jbähingjle, lünge mbülü jbyäkil& ubä’änga. 
11 Lünge jbäbwicjl& wabö 'mlüme bjbyo ; wabö ’mlüme, jbyäkile 
nake unge, äubjsämä ’mlündü, ähungwakil& mbülü ähüla, äulilä : 
übü, übü. /2 jnöse tambwe äubjsu’a äumbunda, njbö a Mbü‘, fndi 
ube f'uli mu’ängä’ängä bän& ba’äcj? 1/3 Linö cuüba böbe bwami 
bwäwä, näbecfü nöbe tusü’ftä jbängä, tüsumbic& batu böse ; 
14 ube lyöb& ciina Iyämwönü uli Mbülü-Makakala, nä’jne nafü- 
’‘uhini’a Ihfkä-Tämbwe ; lünge usili mu’ängä bän& ba’äcj? 
15 jbähücilE umbüka, tambwe jbyämbülakjle longye 'mkongo, 
nambülü fbyäkalu’jle makakala. 





Verhaal 


I Lang geleden was er een leeuw en een leguaan ; die leeuw was 
de patriarch van alle dieren. 

2 Op zekere dag was hij aan het wandelen langs een stroom, en 
daar vond hij een leguaan die sliep op een rotssteen, en heel zijn 
lichaam stond vol schubben en vlinders (vlekken). 3 De leeuw vroeg 
hem : Jij leguaan, wat ben je hier aan het doen? De leguaan zei : 
Ik ben heel arm. 4 De leeuw zei : Kom hier, ik zal je rijk maken. 
Ze gingen en kwamen aan bij de leeuw. 5 De leeuw zei : Jij, Schubben- 
Leguaan, vandaag geef ik jou het miüjne, heel mijn gezag is het jouwe, 
en al de mensen zijn van jou, maar jij, waag het niet overmoedig te 
zıujn. 6 De leguaan zei : Goed, mijn kleine vader ; ik kan niet owver- 
moedig zijn, ik, de arme die zo is. 

7 Van die dag af werd de leguaan gezagdrager, en alle mensen 
vereerden hem zeer, en zijn naam van gezag was Leeuw-@elijke. 

8 Op zekere dag ging hi) naar de velden van de leeuwinnen ; toen 
hij aankwam verborg hij zich in de broes, en riep : Oebbo, oebbo ! 
9 Toen vluchtten de leeuwinnen naar het dorp, en zeiden tegen hun 
man : We zijn verschrikt geworden door een leeuw. Hun man zei : 
Er is geen andere leeuw, ik alleen. 

10 Een andere keer gingen ze naar hun velden, en weer ging de 
leguaan hen verschrikken. Il Weer zeiden ze tegen hun man het- 
zelfde ; hun man ging nu ook daarheen, en verborg zich in de broes, 
om (het) te horen als de leguaan aankomt ; die roept : Oebbo, oebbo ! 
12 Dan komt de leeuw wit zijn schuilplaats te voorschijn en pakt 
hem, zeggend : Weil Leguaan, wat? ben ji) het die gedurig mijn 
vrouwen verschrikt? 13 Vandaag is je gezag wit, en wij met jou, 
we beginnen dadelijk een geding ; laten we al de mensen verzamelen. 
14 Jij, (met) je naam van bij jullie ben je Schubben-Leguaan, en 
ik noem je Leeuw-Gelijke ; en dan jaag je mijn vrouwen schrik aan? 
15 Ze gingen naar het dorp, de leeuw wierp hem een (tover )bal 
in de rug, en de leguaan werd weer „schubben”. 
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Aantekeningen 


De tekst werd gedicteerd in 1951 door Michel Muzaliba, een 
Bembe van ongeveer 20 jaar, geboren te Kikungu (capita Abalaka), 
een dorp van de Ngangya-sector in het gewest Fizi (Belgisch- 
Kongo). Kikungu ligt dicht bij de öde parallel op de westelijke 
oever van het Tanganyikameer, in een gebied dat overwegend door 
echte Bembe-clans bevolkt is ; hier en daar wonen er nu nog enkele 
verspreide Homa-vissers, die tot de Luba-kring behoren. 


Zoals het met vele Bembe het geval is, valt het moeilijk de 
clan-oorsprong van Muzaliba nauwkeurig te bepalen. Hoewel 
gevestigd in een dorp der Basisubi (Babungwe-clan) zou het seg- 
ment waartoe hij behoort een vertakking zijn der Basyele. Deze 
Basyele ziin Bambote, maar werden sinds ettelijke decaden volledig 
geassimileerd door de Babungwe. 

Muzaliba heeft vijf jaar lang de lagere school gevolgd te Kisoci 
(gewest Fizi). In zijn uitspraak is het onderscheid tussen gesloten u 
en open u heel onvast ; j en i zijn dikwijls moeilijk om te onder- 
scheiden. De tekst werd niet genormaliseerd ; vandaar varianten 
gelijk mwämf/mwami, ’ujcünja/’ujeünja. De klinker van de voor- 
laatste klankgreep is lang en beklemtoond, vooral vöör pauze. 

Om de leesbaarheid van de tekst te verhogen hebben we het 
teken voor de stembandocclusief vöör de beginklinker van een 
woord overal weggelaten ; alleen 3 i’i (wat?), 7 ubäli’ä (sedert), 
7 Ihfkä-Tämbwe (Leeuw-Gelijke) waren zonder begin-glottisslag 
genoteerd. Maar in 14 is dus ’Ihjk&-Tämbwe te lezen. 

Van deze tekst werden twee versies op band geregistreerd ; ze 
verschillen beide, de ene meer, de andere minder, van de gedic- 
teerde tekst ; de band kan door belangstellenden beluisterd worden 
in het Koninklijk Museum van Belgisch-Kongo, Tervuren. 


I. Er moet onderscheiden worden tussen ’msosj, ula en mwamj. 
lemand die tot een hogere generatie behoort dan alle of de meeste 
van zijn agnaten, is hun ’msosi ; ula betekent eerstgeborene ; 
mwamf is een lid van het gesloten genootschap, het bwamj. Temand 
kan mwamjf zijn zonder dat hij daarom 'msosj is ; als de leeuw 
aan de leguaan zijn bwamf overmaakt, of met hem deelt, deelt hij 
daarom zijn busosj niet mee. 


76 





2. Lüki, rivier, elders als lükyi genoteerd ; höse is niet kl. 16 (ha-), 
maar kl. 3 (hu-). 

4. Tsfa : sf is een s-klank, waarbij tevens de binnenkant van de 
onderlip tegen de boven-snijtanden aangedrukt wordt, zodat een 
dubbele spirant gesproken wordt ; nu’u’itä ubä ’mtüngä : „ik zal 
je maken (dat) je bent rijk” (of : „ik zal je maken rijk te zijn” ?) 

5. Hier schijnt volgens de intonatie een apokoinou-constructie 
voor te liggen, waarin bwäne bwamf böse gelijktijdig twee functies 
vervult, die schijnbaar tegenstrijdig zijn : object bij het vooraf- 
gaande nä’uwä, en subject van het volgende büsili böbe : 

deel A 
'ik geef je ‚heel mijn gezag' is het jouwe; 
deel B 
De zin bestaat dan uit twee delen, A en B, die een stuk gemeen- 
schappelijk hebben. Zie verder onder 11. 

6. Byängine, (’t is goed), gewone dankformule ; ik, de arme die 
z0 is : „ik, die zo arm ben”. 

Tatä wammeöla, mijn kleine vader, geeft uitdrukking aan een 
gevoelen van diepe eerbied. De positie en de rol van de kleine 
vaders — de jongere broers van de vader — zijn identisch met die 
van de vader. 

ll. Wellicht apokoinou : 

A 
'hij wou het horen ‚als de leguaan roept | komt hij.... 


B 

13. Wij met jou : „ik en jij, wij twee” (vgl. bijv. E. WırLLems, 
Le tshiluba du Kasayıi, 1950?, blz. 48). 

14. De-leeuw bedoelt : „jiji was arm, ik heb je rijk gemaakt, 
en toch...” 

15. Longye is een kinderbal, gemaakt uit lianen. In het ritueel 
van het bwamf-genootschap symboliseert de longye dikwijls een 
man met onevenwichtige geest die zijn eigen ondergang bewerkt. 





„SEMINARIE DER WETENSCHAPPEN 
OMTRENT DE MENS’” TE ASTRIDA 


Van 21 tot 29 December 1953 heeft te Astrida (Rwanda), in 
het Centrum van het Wetenschappelijk Onderzoek voor Rwanda- 
Urundi van het I. W.O.C. A. !, een seminarie plaats gehad voor 
de onderzoekers op het gebied der Wetenschappen omtrent de 
Mens. 

Hieraan hebben deelgenomen : de heren J. J. MAQUET, Centrum- 
chef, L. pe Heusc#H en J. Vansına, ethnologen ; J. HieERNAUXx, 
anthropoloog ; A. Coupez en J. JacoBs, linguisten ; R. DE WıLpE 
en R. Tuys, assistent-onderzoekers. 

De onderzoekers hebben lezingen over hun werkzaamheden der 
laatste maanden gehouden. Dhr. J. J. MaQuveEr handelde over de 
Sociologie Urbaine en Afrique, waarbij hij een overzicht van de 
pre-europese en huidige stedenvorming gaf. Hij heeft de factoren 
hiervan ontleed en het belang van dit phenomeen der aculturatie 
aangetoond. Vervolgens heeft hij de sociaal-anthropologische 
methode ontleed, die in dit geval moet gebruikt worden. 

In zijn lezing over de Preparation d’une enquete dialectologique 
au Rwanda heeft dhr. Courzz verklaard hoe hij tijdens zijn onder- 
zoekingen getroffen werd door de grote eenvormigheid der taal in 
de gehele streek en door de verschillen volgens de ethnische groepen. 
Dit verplichtte hem tot een speciale methode. In de afgelopen 
maanden heeft hij dialeetverschijnselen bestudeerd tijdens lange 
samenspraken en niet met een vooraf bepaalde vragenlijst. Uit dit 
alles heeft hij een vragenlijst samengesteld, die zal ingevuld worden 
in een zestigtal plaatsen. Verder heeft hij gehandeld over L’appli- 
cation de la methode lexicostatistigque de M. Swadesh aux langues 
bantoues, en de grondbeginselen van dit systeem verduidelijkt. Hij 
heeft de toepassing ervan op de Bantoetalen aanbevolen en voor- 
lopige uitslagen medegedeeld van zijn werkzaamheden in die zin. 
Dhr. L. pe Hrusch# had het over de twee volgende onderwerpen : 





! Instituut voor Wetenschappelijk Onderzoek in Centraal-Afrika. 
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Du mariage au potlatch en Le mariage et le systeme de parent des 
Tetela. Vooreerst handelde hij over de huwelijksgebruiken bij de 
Hamba, waarbij hij grote verwantschap zag met de Noord-Ameri- 
kaanse potlatch-instelling zoals beschreven door Mauss; tevens wees 
hij op het grote belang van de /ukutu-plechtigheid op familiaal, 
sociaal, economisch en aesthetisch gebied ; deze plechtigheid is bij 
de Tetela onbekend. Hij heeft de belangrijkste elementen van de 
potlatch teruggevonden in de uitdeling van goederen, wat de hoofd- 
zaak uitmaakt bij het verwerven van aanzien. 

In zijn tweede referaat betoogde dhr. DE Hzusch dat het huwe- 
lijk bij de Tetela moet bestudeerd worden in het licht van het 
beginsel der uitwisseling volgens Levı-Strauss. Hij verklaarde 
verder dat het huwelijk bij de Tetela van hetzelfde type is als dit 
der Nkundo. Hij heeft vervolgens op psychologische en sociologische 
wijze de wederzijdse verhoudingen ontleed, die ontstaan door de 
kringloop van schenkingen en tegenschenkingen tussen de betrokken 
families. 

Dhr. J. Hırrnaux sprak eerst over L’dtat de nutrition des Twa 
des Kuba. Hij heeft bij de Kuba twee groepen bestudeerd : de 
Shong van Mushenge en de Twa van Bushole. Handelende over 
de physische kenmerken, sterk beinvloed door de voeding, heeft 
hij in het bijzonder statistische gegevens medegedeeld over de 
omtrek van de kuit, en de gemiddelden vergeleken bij deze der 
Tutsi, Hutu, Kiga, Imbo, Twa (R.-U.), Rega en Shi. Hij heeft 
eveneens uitslagen medegedeeld van zijn klinische onderzoekingen 
bij dezelfde bevolkingsgroepen en de aandacht gevestigd op de 
bedenkelijke physische toestand der Twa van Bushole. Hij heeft 
eveneens de oorzaken van deze toestand ontleed. 

Vervolgens heeft dhr. Hıerkxaux uitslagen van een onderzoek 
bij de inlandse zuigelingen van Astrida medegedeeld wat betreft 
gewicht en tandvorming, en dit in verband met de voeding. In 
hetzelfde referaat dat hij betitelde : C'roissance des nourissons 
d’Astrida pendant la premiere annee, vergeleek hij de uitslagen van 
dit onderzoek met gegevens die hij bekomen had bij de Tutsi en 
Hutu, en situeerde deze in het geheel der gegevens der huidige 
vakbibliographie. Hutu en Tutsi verschillen niet wat de gewichts- 
toename aangaat, maar er zijn grotere verschillen waar te nemen 
in de voeding en de doorbraak van de eerste melktand. 





Dhr. J. Jacogs handelde achtereenvolgens over de La langue du 
tambour-signal chez les Tetela en de Probl&mes de la dialectologie dans 
la region Nkutshu-Tetela. In zijn eerste uiteenzetting ging het over 
de instrumenten die gebruikt worden bij de berichtgeving. Hij heeft 
vervolgens, aan de hand van voorbeelden uit het uitgebreid signaal- 
trommelrepertorium, gewezen op het linguistisch en ethnologisch 
belang dezer gestereotypeerde uitdrukkingen en archaische vormen, 
en de hoop uitgedrukt dat soortgelijk onderzoek, met het o0og op 
latere vergelijking, zou ondernomen worden bij andere ethnische 
groepen, die deze vorm van berichtgeving bezitten. Hij heeft ver- 
volgens voorbeelden van verband gegeven tussen signaaltrommel, 
spreekwoorden en fabels. In zijn tweede uiteenzetting deelde hij 
de uitslagen mede van zijn eerste dialectologische onderzoekingen. 
Hij heeft vervolgens over de problemen gehandeld en de methodes 
toegelicht die hij denkt te gebruiken bij zijn differenti@le en interne 
dialectologische studies. 

Dhr. J. Vansına sprak vooreerst in zijn lezing over de ('oncepts 
et valeurs culturelles chez les Shong over de resultaten van zijn 
onderzoek van het ideale en re@le gedragingstype. Hij behandelde 
verder de sociale gedragingen en ontleedde de onderlinge verhou- 
dingen tussen leden van families. Tenslotte schetste hij welke grond- 
waarden de sociale structuur van de Shong-wereld beheersen. In 
zijn tweede lezing, Critique historique et l’histoire orale, heeft dhr. 
VansınA de verschillende genres der mondelinge bronnen gedetail- 
leerd ; hij heeft het geschiedkundig belang dezer genres aangetoond 
en de principes der externe en interne historische critiek uiteengezet 
welke hij toepast om hen hun maximum waarde te geven. In een 
laatste uiteenzetting getiteld : Mythologie et symbolisme a l’aide d’un 
exemple concret : l’initiation, heeft dhr. Vansına de verschillende 
delen hiervan ontleed. Hij heeft vervolgens een sociologische en 
psychologische verklaring gegeven der mythen en symbolen in ver- 
band met de verschillende overgangsriten dezer ceremonie. 

Na afloop der referaten hebben de deelnemers aan dit Seminarie 
de volgende onderwerpen, welke reeds in vorige vergaderingen wer- 
den behandeld, ter studie genomen : La transcription des mots 
africains employes dans les eiudes ethnologiques, en Terminologie 
Sociologique. Nadien hebben de onderzoekers een vragenlijst samen- 
gesteld met het doel de lexicostatistische methode volgens M. Swa- 
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DESH op de Bantoetalen toe te passen. Tenslotte werd het pro- 
gramma der individuele en der gezamenlijke opdrachten van de 
komende werkperiode opgemaakt. 


J. JacoBSs 


We laten hier de samenvatting van de lezingen van dhr. JacoBs 
volgen : 


La langue du tambour-signal chez les Tetela. — Les instruments 
musicaux de la region peuvent ötre divises en instruments de diver- 
tissement et instruments de signalisation. 

Les intruments principaux de signalisation sont : 1° le tambour 
en bois creux, sous forme de trapeze renverse, & coupe transversale 
triangulaire (lokombe), 2° le tambour arbre ou cylindrique & deux 
levres (lukule), 3° la cloche metallique double (losambi), 4° le 
siflet (hyunge), 5° le cor (wondjo, dimama). 

Il est rare de rencontrer tous ces instruments en un möme lieu. 
Des enquötes sont en cours afin de savoir quels instruments sont 
employes dans les villages de la region. L’emploi de ces instruments 
est note sur carte. 

Quant aux messages communiques par ces instruments, ils sont 
en rapport etroit avec le systeme tonologique de la langue. Les 
tons emis sont ceux du mot que l’on veut transmettre. Cependant 
plusieurs mots ont les m&mes tons. Afin d’eviter confusion, le tam- 
bourineur etendra son message. Par cette extension il obtiendra 
une alternation de tons, une melodie, caracteristique pour l’idee 
qu’il veut exprimer. Ces paraphrases, ces associations d’idees, 
meritent une attention particuliere. Il est important de savoir 
quelles idees sont associees. 

Par exemple : Les tons du mot tetela pour chef ne suffisent pas 
pour communiquer cette idee, du fait qu’un grand nombre de 
mots a les mömes tons. Une extension formera une melodie carac- 
teristique. Dans plusieurs de ces paraphrases le mot chef ne figure 
m&eme pas, et l’idee chef sera exprimee par des paraphrases comme : 
„eiel de rouge, rouge”, „allaite du l&opard”, „aigle qui etend ses 
plumes”, „termitiere que les animaux ne depassent pas”, et par 
des allusions faites ä des fables et des proverbes. 

Du point de vue ethnologique ces paraphrases sont tr&s impor- 
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tantes. Du point de vue linguistique l’importance n’en est pas moins 
grande. La langue tambourine est une forme litteraire avec un 
caractere stylistique particeulier. Du point de vue grammatical son 
importance est due au fait que nous y rencontrons des anciens 
mots et d’anciennes formes qui ne sont plus employdes dans le 
langage courant ; en plus de ces el&ments lexicologiques et morpho- 
logiques, la langue tambourine nous fournit du materiel d’ordre 
phonetique historique. 


Afın d’enregistrer le r&pertoire integral de ces messages stereo- 
types, les deux methodes suivantes sont employees : 1° Un journal 
est tenu dans lequel sont notes les messages mis d’un village et 
ceux qui y sont interceptes d’autres villages. Cette methode occa- 
sionnelle sera employ&e pendant six mois au moins. 2° De facon 
systematique des tambourineurs sont interroges d’apres un ques- 
tionnaire que nous avons redige. Les variantes d’apres les tribus 
sont egalement not&es. 


En dehors de l’interet litteraire et grammatical, la langue tam- 
bourine occupe une place importante dans les etudes anthropony- 
miques et toponymiques chez les Tetela. 

Un enregistrement urgent de ce genre s’impose parmi d’autres 
populations oü ce moyen de communication est encore en vigueur. 
La comparaison des repertoires de ces formes ster&otypes de diffe- 


rentes ethnies permettrait des etudes interessantes quant ä la forme 
(point de vue linguistique) aussi bien que quant au contenu (point 
de vue ethnologique). 


Problemes de la dialectologie dans la region N kutshu-Tetela. 
Dans l’etude dialectologique de la vaste region situde entre L.u- 
sambo, Lomela, Kindu et Kasongo nous devons distinguer deux 
parties : 1° la dialectologie differentielle et 2° la dialectologie interne. 

Il. Le groupe Nkutshu-Tetela-Ngengele-Kusu, faisant partie de la 
zone Mongo, fait frontiere avec des langues de la m&me zone, des 
langues d’autres zones et egalement avec des langues qui sont 
encore peu connues ou pas encore clairement classeces. A la 
p£ripherie, olı nous avons ä faire ä des dialectes d’autres langues, 
des enquetes rapides seront affectudes en employant la möthode 
lexico-statistique (methode elaboree par A. SwADEsH, dejä employce 
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par A. Courpzz au Rwanda-Urundi). De certaines langues encore 
peu connues une esquisse sera composee. 

Les dialectes situes A la peripherie seront particulierement &tudies. 
C'est & la p£ripherie, loin de tout centre d’innovations, que l’on 
trouve les formes les plus archaiques. (KLOEcKeE, H. KurATH). 

2. Des enquötes chez les Ohambe, Ewango, Senga, Sungu, 
Mondja, Nkoi, Nambilu, ÖOdjangi, Kolombe, Ölemba, Mange, 
Omona, Onkutshu, Lukfungu et Kamba ont donne satisfaction et 
ont permi d’adapter la methode deja employ6e. Chacune de ces 
populations ou communaut£6s &tait consciente du fait que les popu- 
lations voisines parlaient differemment. Dans chacune des popula- 
tions de la region un enregistrement sera fait, et des questionnaires 
seront remplis portant sur : des adverbes numeraux, des termes de 
parente, des verbes exprimant des fonctions primaires, des noms 
d’ustensiles, d’animaux, de plantes, etc. Les resultats ainsi obtenus 
nous permettront de determiner les isoglosses, -tones, -morphes, 
-phones, -tagmes. Des facteurs extra-linguistiques nous permettront 
peut-etre d’expliquer certaines differences ou similitudes. Parmi ces 
facteurs il y a en qui sont d’ordre göographique, ethnologique et 
administratif. 


Une etude comparde des dialectes permettra de determiner les 
dialect-clusters. 





BIBLIOGRAFIE 


B. J. Costermans, OÖ. P., Mosaique Bangba. Notes pour servir ä 
l’etude des Peuplades de l’Uele. Kon. Belg. Kol. Inst. (Brussel 
1953) ; 175 p., frs. 175. 


De bedoeling van de schrijver blijkt duidelijk uit de titel : „l’&tude 
des peuplades de l’Uele”, en de betekenis van zijn studie wordt 
belicht door wat op biz. 14 te lezen staat : „Si la region sud du 
Kibali est une mosaique de races et de peuplades, celle du nord 
semble bien nous reserver la surprise d’un brassage de peuplades 
bantoues et soudanaises. Cette prospection devient urgente, et 
fournira vraisemblablement le trac& des migrations des Bangba- 
Maigo, Duga, Gbote, Bari, et peut-&tre m&öme des Mamvu.” 

Het belang van een dusdanige studie, die bij het eerste gezicht 
een enigszins losse verzameling van aantekeningen schijnt te zijn, 
is echter uit een methodologisch standpunt zeer groot. Wanneer 
we immers de werken lezen over de ethnologische en anthropolo- 
gische samenstelling en de geschiedenis van Afrika (ook de nieuwste, 
zoals bijv. de hoofdstukken gewijd aan Afrika in het onlangs ver- 
schenen eerste deel van de overigens voortreffelijke /istoria Mundi), 
of alleen maar van Belgisch-Kongo, dan kunnen we een zeker gevoel 
van onbehagen niet afschudden, omdat de „algemene” theorieön 
op zo weinig concrete gegevens steunen. We moeten eerst de vraag 
beantwoorden : wat bestaat er nü? om de geschiedenis te kunnen 
opmaken. En voor de ethnologische, godsdiensthistorische, taal- 
kundige en andere vraagstukken ligt ook die kennis van de feitelijke 
„genealogische” toestand der volksgroepen aan de basis van de 
oplossingen, zo men geen al te broze hypothesen wil opstellen. Weet 
men bijv. dat een volksgroep die als „stam” bestempeld wordt, 
niets anders is dan een mozaiek van familie-resten van verschillende 
herkomst, dan kan men niet spreken van de taal, de beschaving enz. 
van die „stam”, maar alleen van een in mindere of meerdere mate 
gelukte samenkoppeling van beschavingselementen, en men mag 
die „groep” niet gelijk stellen met een andere echte stam. Wat zich 
in het groot voordoet bij Hamieten, Soedanezen, e. a., nl. de vraag 
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of men ze als een eenheid mag beschouwen dan wel als een toe- 
vallige vereniging, komt, in grensgebieden vooral, bij alle kleinere 
groepen voor, hier voor de Bangba en anderen. Het is de niet geringe 
verdienste van P. CoOSTERMANS dit te hebben aangetoond en wij 
wachten op andere studies van zijn hand over de andere „stammen” 
van dat mozaiek-gebied van Noordoost-Kongo. Zijn aantekeningen 
hebben enigszins hetzelfde belang voor de geschiedenis van die vol- 
ken als de opgravingen voor de geschiedenis van Griekenland (het 
boekje van S. AccamE over de Vraagstukken van de Griekse geschie- 
denis, Rome 1953, is daar een mooie illustratie van). 

Voor het gedetailleerd feitenonderzoek zijn we in Belgisch-Kongo 
in de eerste plaats aangewezen op de missionarissen die jaren lang 
met het volk leven en het intiem kennen. Vaak immers is een zeker 
wantrouwen gewettigd tegenover „deskundige vakgeleerden”, die 
een korte tijd doorbrengen bij een hun plus-minus onbekend volk 
en het dan netjes weten in te schakelen in een mooie algemene 
theorie. Zij zijn weliswaar uit een methodologisch standpunt beter 
uitgerust en kunnen beter de betekenis van vele beschavingsele- 
menten beoordelen door hun ruimere kijk op de zaken, maar ze 
komen vaak niet eens tot de kennis van wat het belangrijkst is 
(dit wordt hun wel eens verborgen), of ze worden niet zelden belogen 
(vgl. de opmerking van de schrijver op blz. 42). Een missionaris 
van de Philippijnse Eilanden verhaalde ons onlangs sappige bele- 
venissen van twee Amerikaanse vakethnologen. Het spreekt vanzelf 
dat nog veel meer voorbehoud moet gemaakt worden bij de verhalen 
van ontdekkingsreizigers, officiöle agenten, enz. Zo spaart schrijver 
terecht zijn critiek niet voor zijn voorgangers (niet-missionarissen !). 
Tenslotte zij er op gewezen dat, zoals Schr. het meermaals opmerkt, 
de tijd dringt. De vooruitschrijdende nivellering zal het onderzoek 
weldra onmogelijk maken, en wanneer eens inlandse geleerden 
gevormd zijn, zullen zij voor een wanhopige taak staan, omdat 
hier geen archeologie helpt. 

Schr. bepaalt nauwkeurig de naam van de Bangba-groep, die 
geen nationale eenheid uitmaakt (met de Mondo, Maigo en Sele 
is zij linguistisch verbonden). De Bangba hebben niets te maken 
met de Amiengbwa, Mobanga, Abanga (Zande-naam voor de 
Barambo) noch met de Duga (Mangbetu-naam voor de Barambo) ; 
en Bere is een benaming door de Duga gebruikt. De taal van de 
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Bangba-en-verwanten is Soedanees. (Voor het linguistisch onder- 
zoek zal men de relicten die bij rest-groepen vaak voorkomen, niet 
mogen verwarren met mengproducten die men er ook vindt, noch 
de dialecten als normale vormen van dialect-distributie beoordelen. 
Hier ook is het genealogisch onderzoek van Schr. belangrijk. Hij 
klasseert de dialecten en de families naar de „Redensformel”, terwijl 
prae- en postfixen vaak op vreemde invloed wijzen. (Hij geeft de 
indeling op blz. 30-31, maar volgt ze dan niet streng in de volgende 
hoofdstukken.) 

Het grootste deel van het boek is gewijd aan de ontrafeling van 
al de families die nu tot de linguistische groep behoren. Schr. blijft 
praktisch op het basis-niveau van het onderzoek : de genealogie en 
familiekunde. Daarbij komen echter natuurlijk enkele historische 
gegevens, die ongeveer een eeuw terugreiken ; zo ook zijn er taal- 
kundige aanduidingen en toevallig een ethnologische en een demo- 
grafische (citeren we — het heeft zijn belang — : „Le cas de Mbas& 
nous donne entre tous une idee frappante de la devastation mate- 
rielle et moraie, de l’effondrement de la langue, des maurs et des 
coutumes...” blz. 78) en uitzonderlijk een eigenlijk anthropolo- 
gische (blz. 92). 

Het werkje van P. CoSTERMANS is ons in zijn ongekunsteldheid 
zeer welkom, en wij verheugen er ons over dat hij meer zulke studies 


belooft te schrijven (bijv., blz. 16, over de Gbote — Mayanga — 
Mabadi). Wij hopen dat hij zijn vele aantekeningen zal publiceren. 
Hij zal daarmee veel nuttiger werk leveren dan met een voorbarige 
synthese, en zijn studies zullen voor hen, die zich later aan een 
synthese zullen wagen, een noodzakelijke eersterangs-bron blijven. 
C. VANSTEENKISTE O. P. 


Reginald Coupland, Livingstone's last journey (London i1945, Collins 
Publishers) ; 257 pages avec notes et references, index et cinq 
cartes et une photographie. 

Un livre peut-&tre moins connu que beaucoup d’autres sur le 
grand missionnaire-explorateur &cossais qui jusqu’ä la veille de sa 
mort &tait ä la recherche des sources du Nil, eroyant les trouver 
dans ce que nous savons maintenant @tre le haut Congo (Lualaba). 
Mais, quoique le recit montre tres bien que cet homme pose et 
tenace, refusant de se rendre, mettant tout son espoir dans l’aide 
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divine, passa les dernieres anndes de se vie plutöt en explorateur 
qu’en missionnaire, l’auteur nous fait bien comprendre que toute 
cette activite n’&tait que secondaire et que le but primordial pour- 
suivi etait l’abolition de l’esclavage dans l’Est africain. 

Comment les efforts de Livingstone dans ce domaine furent cou- 
ronnes de succ&s quelques mois apres sa mort solitaire dans les 
parages du lac Bangwebolo, est tres bien decerit en un r&ecit &emouvant 
qui contient ©galement des pages interessantes sur les activites 
inhumaines des Arabes dans le Maniema de notre colonie quelque 
temps avant la campagne heroique de nos pionniers. 

Ce que le livre contient sur le compte de Stanley n'est pas tres 
flatteur pour ce dernier. L’auteur s’y övertue ä demontrer que 
malgre la rencontre historique et ce&lebree dans le monde entier 
(„Dr. Livingstone, I presume?”) il y avait pour le moins une dif- 
ference marquee entre la poursuite pleine de fougue juvenile de la 
nouvelle sensationnelle par le jeune journaliste-explorateur, pour 
alimenter les colonnes de son journal, et les visees autrement des- 
interessees du missionnaire discipline, @eleve dans les traditions 
classiques d’un anglicanisme severe et humanitaire. 

M. H. ©. WirLLeEms. 


D. Westermann and M. A. Bryan, Languages of West Africa. 
Handbook of African Languages, Part II (London 1952, Oxford 
University Press for International African Institute, Geoffrey 
Cumberlege) ; 215 p., kaart ; 21 sh. 

Dit werk is een overzicht, een inventaris zo men wil, van de 
talen van West-Afrika, d. w. z. van de niet-Bantoetalen gesproken 
in een gebied dat reikt van de Atlantische kust, vanaf de monding 
van de Senegal, tot even vogrbij het Tsjaadmeer. Het heeft niet 
aan pogingen ontbroken om de vele idiomen die in dit geografische 
gebied inheems zijn, in groepen in te delen. 

M. DeLarosse in Les langues du Monde, A. DREXEL in Anthropos, 
J. GREENBERG in de Southwestern Journal of Anthropology (Albu- 
querque, University of New Mexico), en anderen hebben er zich 
aan gewaagd, doch vooral D. WESTERMANN heeft zich op dit gebied 
verdienstelijk gemaakt. De basis van de classificatie in dit nieuwe 
boek is in hoofdzaak dezelfde als deze van zijn Westliche Sudan- 
sprachen (1927). 





WESTERMANN onderscheidt thans tien groepen (secties), maar 
verheelt niet dat het laatste woord hierover op verre na niet is 
gezegd. 

Deze groepen zijn : 1. Westatlantische talen, waaronder het 
Temne, Wolof en Ful ; 2. Mande-talen ; 3. Songhai ; 4. Kru-talen ; 
5. Gur-talen ; 6. Kwa-talen, met o. m. het Ewe en Yoruba ; 7. Klas- 
sentalen ; 8. niet-klassentalen van Nigeria en Kameroen ; 9. Tsjaad- 
talen ; 10. Tsjado-Hamietische talen, waaronder het Hausa. Hon- 
derden idiomen werden gecatalogeerd, waarbij hun verschillende 
namen, vaak verschillend gespelde namen, worden vermeld, meteen 
de namen der volksgroepen door wie ze worden gesproken, het 
gebied waar ze thuishoren, het aantal sprekers, en, waar het pas 
geeft, een kort woord over hun vitaliteit, hun literatuur of enig 
ander commentaar. 

Van groter belang zijn de Linguistic Notes bij de tien boven- 
genoemde secties. In deze Notes worden de hoofdkenmerken der 
talen aangegeven zo precies als het kon, want voor heel wat idiomen 
zijn de wetenschappelijk betrouwbare spraakkunsten nog niet voor- 
handen. Eens te meer blijkt hier hoe groot de nood is aan beschrij- 
vende grammatica’s van de hand van linguistisch geschoolden, om 
te zwijgen van degelijke woordenboeken en tekstverzamelingen. 
Uit de bibliografie, die 24 bladzijden beslaat, valt direct op te 
maken dat de soedanistiek een goed stuk weegs heeft afgelegd, 
maar veel geschriften zijn verouderd en de andere hebben niet 
alle de waarde van de werken die D. WESTERMANN, A. KLINGEN- 
HEBEN, I. WARD en J. Lukas ons hebben geschonken. In alle geval 
weten we nu, dank zij het informatiewerk van WESTERMANN- 
BRYAN, waar we staan en waar de leemten liggen. 

In de lijst der „algemene werken” hebben we tevergeefs gezocht 
naar De nominale klassificatie in de Afrikaanse Negertalen (1935) 
door J. Wırs. 

A. BuRSsSsEnS. 


L. Stappers, Zuid-Kisongye Bloemlezing, Milembwe-Teksten (Ter- 
vuren 1953) ; xvım + 79 p. ; kaart. 
In de Annalen van het Koninklijk Museum van Belgisch- Kongo 
(Linguistiek, deel 6) verscheen onder de auspicien van de Commissie 
voor Afrikaanse Taalkunde, een bundel met 21 Milembwe-teksten 
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(met de Nederlandse vertaling er naast geplaatst), waarvan er zes 
van historische aard zijn (gebeurtenissen uit het verleden van de 
Beena Milembwe) ; &&n houdt verband met de geheime sekte van 
de Bukishi !, de andere zijn vertelsels. 

De Beena Milembwe, die een klein onderdeel van het Basongye- 
complex uitmaken, houden zich in het gewest Kabinda op. Over 
hun gebruiken en taal heeft StarreErs het, in de laatste jaren, 
herhaaldelijk gehad, vooral dan in Kongo-Overzee. 

De merkwaardigste onder deze bijdragen is wel Het Toonsysteem 
van het Buina Milembwe (Zuwid-Kisongye) (K. ©. XVIII, 1952, 
199-242), die als een model in haar aard mag worden aangezien. 
De Milembwe-Teksten sluiten bij deze beschrijving van de toon- 
structuur direct aan, vermits zij de lezer toelaten alle toonwetten 
en speciale regels te toetsen aan de overvloedige voorbeelden die 
de teksten bieden ; deze zijn inderdaad van toontekens voorzien. 

We kunnen de auteur niet genoeg prijzen voor zijn secuur werk ; 
het moge velen tot voorbeeld strekken. Met meer dan gewone 
belangstelling zien we nu naar de aangekondigde Milembwe- 
Spraakkunst van zijn hand uit. 

A. Burssens. 


U. R. Ehrenfels, Kadar of Cochin. Madras University Anthropo- 
logical Series, N° 1 (1952, University of Madras, India) ; 10 + 
xIv + 319 p.; 27 figuren waarvan &en kaart ; XXI platen. 
Er zijn in India nog een vijftal stammen die zich in het verzame- 

laars-stadium bevinden. 

Een dezer werd omstandig beschreven in The C'henchu (Londen 
1943), een monografie door prof. Cur. von FÜRER-HAIMENDORF, 
en thans komt een tweede aan de beurt : de Kadar, een kleine 
maar ethnologisch belangrijke stam uit Zuidwest-India, Staat 
Cochin. 

Prof. Freiherr von EHRENFELS, hoofd van het „Department of 
Anthropology” der universiteit van Madras, bestudeerde de Kadar 
ter plaatse (Maart 1947-April 1948) ; de vrucht van zijn gedetailleerd 
en critisch onderzoek is deze monografie, welke een substanti@le 


ı Zie L. STAPPERS, De geheime Sekte van de Bukisi bij de Beena Milembwe, 
in Kongo-Overzee XVI (1950), 73-96. 





bijdrage uitmaakt tot de volkenkunde in het algemeen en deze 
van India in het bijzonder. 

Het werk bevat twaalf hoofdstukken : 

I An early picture of the Kadar (1-12) ; II Geographical environ- 
ment (13-17); III Material civilization (18-46) ; IV Analysis and 
summary of Kadan material civilization (47-63); V Family and 
social organization (64-124); VI Analysis of family-life and social 
organization (125-153) ; VII Religion (154-185) ; VIII Analysis of 
religious conceptions (186-201) ; IX Sex life, the position of women 
and acculturation in forms of dress (202-226) ; X Dance, games, the 
education of children and rehabilitation (227-255); XI The Kadan 
language (257-271); XII Summary and conclusions (272-301). 

Prof. W. Schmipr van het Anthropos-Instituut, die de leermeester 
van de schrijver is geweest, schreef voor het stevig gefundeerde 
werk een Inleiding die op zichzelf een belangrijke studie uitmaakt, 
vermits hij het werk van zijn leerling uit een hogere gezichtshoek 
beschouwt en vandaar uitziet naar punten van vergelijking of ver- 
schil met andere verzamelaarsvolken. 

v.D.W. 


@. van der Kerken, De Afrikaanse bevolking van Belgisch-Kongo 
en van Ruanda-Urundi. Haar verleden en haar toekomst. Uitgave 
van het Willems-Fonds, n’ 188. (Gent 1952, Fecheyr) ; 194 p.; 


kaarten in en afbeeldingen buiten de tekst. 


Dit synthetisch werk bevat meer dan de titel laat vermoeden ; 
dit blijkt reeds voldoende uit de vermelding der „delen” (eigenlijk 
hoofdstukken) waaruit het bestaat : I Hoe in Belgisch-Afrika de 
rassen, de talen, de maatschappijen en de culturen zijn ontstaan 
(11-46); II De opvatting, de voorstelling en de verklaring van de 
wereld en het leven bij de Afrikanen van B.-K. en R.-U. (47-84) ; 
III De Afrikaanse maatschappijen van B.-K. en R.-U. (85-133) ; 
IV De cultuur (134-147); V Beschouwingen over culturen en 
beschavingen der Afrikaanse volken (148-153) ; VI De Afrikanen 
van B.-K. en R.-U. en de Europese verovering (154-169) ; VII Het 
probleem van de deelneming der Afrikanen aan de uitoefening van 
de wetgevende, de uitvoerende en de rechterlijke macht in hun 
land (170-192). 

Het boek is eigenlijk (in encyclopedische trant) een beknopte 
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ethnografie van Belgisch-Afrika en tevens een eerste leidraad bij 
de studie van onze koloniale politiek. Er wordt veel kennis in 
uitgestald, maar dan eens krijgt men de indruk dat schrijver als 
bewezen aanvaardt wat niet of niet voldoende bewezen is. Vrij 
heftig komt hij op tegen de „mythe” van een „oorspronkelijk 
Pygmeeönras” en van de „pygmeeön-oercultuur” (p. 41-42). De 
pijl is blijkbaar gericht tegen de Weense ethnologen WILHELM 
SCHMIDT en PAUL SCHEBESTA. Nu is deze laatste onder alle Pyg- 
meeen-onderzoekers degene die met het meeste gezag over de Pyg- 
meeön kan spreken, omdat hij van het Pygmeeön-probleem zijn 
levenswerk heeft gemaakt en jarenlang onder hen, zowel in Azie 
als in Afrika, heeft gewerkt. SCHEBESTA beweert geenszins dat alle 
Pygmeeön tot hetzelfde ras zouden behoren, zoals VAN DER KERKEN 
insinueert. 

In zijn laatste boek over de Pygmeeen, Les Pygmees du Congo 
Beige (Brussel 1952) zegt SCHEBESTA uitdrukkelijk „Il faut voir en 
les Negritos (de Aziatische Pygmeeen) et les Bambuti (de Kongolese) 
deux races distinctes de Pygmides” (p. 10), en zij behoren tot de 
negroide tak. Op grond van onderzoekingen ter plaatse is hij tot 
het sterk gemotiveerde besluit gekomen dat de Bambuti geen soort 
van gedegenereerde Negers zijn, zii maken integendeel een ras op 
zichzelf uit en zijn in het bezit van een eigen cultuur, wat Van 
DER KERKEN niet aanvaardt maar niet weerlegt op grond van 
onomstootbare bewijzen. Zijn boek zou er bij gewonnen hebben 
indien hij bij zijn eigen klok ook die van anderen wat had laten 
luiden. 

vn WM, 


R. Delavignette, Freedom and Authority in French West Africa. 
Published for the International African Institute by the Oxford 
University Press (London 1950) ; vu + 152 p.; 12 sh. 6 p. 

In deze vertaling van Service Africain (Paris 1946, Gallimard) 
geeft de auteur, die hoge posten in Frans-Afrika heeft bekleed en 
thans direceteur is voor Politieke Zaken bij het Ministerie voor de 
Overzeese Gebiedsdelen, een beschrijving van het administratief 
stelsel dat geldt voor de Franse Westafrikaanse „kolonies”, maar 
dan gezien uit de gezichtshoek van de „Commandant du Üercle”. 
Onder meer wordt gehandeld over de functies en status van de 
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inlandse hoofden ; de verhouding tussen de Franse wet en het 
gewoonterecht en de plaatselijke gebruiken ; de bedrijvigheid der 
christelijke missies ; doch vooral over de inlandse landbouwers, en 
de middelen om de landbouwproductie te verhogen en om de 
inlandse gemeenschappen te brengen tot zelfonderhoud. In het 
laatste hoofdstuk (The New African World) wordt de ommekeer 
beschreven, die zich thans in Afrika voltrekt, doordat het volop 
in het wereldverkeer wordt betrokken, met al de spanningen die 
er uit voortvloeien. 


V.K. 





MEDEDELINGEN 


1. De eerste roman in het Afrikaans door een Naturel. — Met 
die publikasie van Johannie Giet die Beeld, 'n roman wat in Afri- 
kaans deur 'n naturel, ArtuHur NurHaL FuLa, geskryf is, is 
geskiedenis gemaak. Dit is nie alleen die eerste roman wat deur 
’n naturel in Afrikaans geskryf is nie, maar is ook die eerste roman 
wat op onbevoordeelde wyse die lewe van 'n baar naturel wat na 
die stad kom, uitbeeld. (Johannie is die naturelle se naam vir 
Johannesburg.) 

Die skrywer het in 'n onderhoud verklaar dat hy die boek met 
twee doele voor o@ geskryf het. Eerstens wil hy alle jong naturelle- 
mans en -vroue wat na die stad kom, waarsku om in die plattelandse 
gebiede te bly en nie na verblyf in die stad te soek nie. In die stede 
verwaarloos hulle die Christelike geloof wat hulle in die reservate 
van sendelinge geleer het. Hulle is ook geneig om al hul goeie 
stamtradisies te vergeet. Tweedens, hoop hy dat die boek daartoe 
sal bydra om die naturelle aan te moedig om Afrikaans te leer. 
„Ek beskou Afrikaans as die toonaangewende taal in Suid-Afrika 
en ek sal graag sien dat alle lede van stamme in Suid-Afrika ’n 
deeglike kennis van die taal dra,” het hy gese. 

ArTHUR NuTHaL FuLa is in 1908 in Oos-Londen gebore. Twee 
jaar later het hy saam met sy ouers na die Rand gekom waar hy 
skoolgegaan en die standerd-nege eksamen afgel& het. Daarna moes 
hy gaan werk. Hy het as klerk begin en later in 'n meubelfabriek 
gewerk. Later het hy sy eie meubelsaak begin maar nie sukses 
behaal nie. Tans is hy tolk in die Johannesburgse magistraatshof. 
Hy is getroud en het vier kinders. 

In 'n onderhoud met 'n Johannesburgse koerant het mnr J. S. 
MARAIS, publisiteitsbestuurder van die Afrikaanse Pers, die boek 


dele van die land aan wie manuskripte en proewe gestuur is, beskou 
die boek as 'n seldsame en merkwaardige gebeurtenis in die Afri- 
kaanse letterkunde. Dit is 'n kragtige verhaal oor die hedendaagse 
naturelle en dit is in ryk en boeiende Afrikaanse geskryf,” het hy 
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gese. Die boek sal in Sotho en Zoeloe vertaal word en proefvertalings 
is reeds na uitgewers in Engeland en Europa gepos. 

In ’n onderhoud met dieselfde koerant het ARTHUR FULA ges£ : 
„My mense moet terugkeer na die land. As die Afrikaanssprekendes 
ons — die swartes — wil verstaan, dan moet ons skrywers in 
Afrikaans skryf. Ek het jarelank op die ‘grootkoppe’ onder my 
mense — diegene wat beter as ek onderrig is en beter posisies 
beklee — gewag om dit te doen. Ek het tevergeefs gewag. Ek het 
gesien dat ek self die wiel aan die rol sal moet sit. 'n Jaar gelede 
het ek begin om die boek te skryf. Johannie is Johannesburg, die 
vorm waaruit diegene wat deur die glans van die stad aangetrek 
word as sterk manne of as gebroke mense tevoorskyn tree. T’e veel 
word gebreek. My mense moet na die land terugkeer,” het hy gese. 

(Nuus wit Suid-Afrika, 2. 2. 54.) 


2. Une nouvelle &dition des Codes et Lois du Congo belge ; 
7e edition frangaise, Ire edition bilingue (Bruxelles, F. Larcier). 

La derniere edition des C'odes et Lois du Congo beige, publiee par 
MM. L. Strouvens, Conseiller ä la Cour d’Appel de L&opoldville, 
et P. Pıron, Directeur du Secretariat General de la Colonie, date 
de 1948. Son tirage est completement &puise. 

Entretemps, le „machine & legiferer” n’a cesse de fonctionner. 
A s’en tenir au nombre de pages des trois supplements au Code 
parus jusqu’en 1951 et des publications officielles posterieures, il 
apparait que la moitie au moins de la legislation coloniale belge 
a ete refondue. 

Certains domaines, notamment en matiere &conomique et sociale, 
sont entierement nouveaux ; il en est de m&öme des nombreux 
textes tendant ä adapter la legislation ä l’&volution des Congolais. 
D’autres ont fait l’objet de refontes completes. Enfin, les multiples 
modifications atteignant la plupart des autres textes, en rendent 
la consultation malaisee. 

Et cependant, la condition qui s’impose en ordre primordial & 
une &dition des codes congolais, c’est d’&tre un ouvrage pratique, 
facile a manier et ä consulter, m&me par les moins inities. 

En effet, et c’est ce qui les differencie des ouvrages similaires 
publies en Europe, les codes congolais ne sont pas destines exclusi- 
vement aux juristes et aux fonctionnaires ou particuliers appeles, 
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en raison de leurs fonctions, a collaborer ä l’exercice de la justice : 
au Congo et au Rwanda-Urundi, leur emploi est gen£ralise. 

C’est que les codes congolais constituent, pour les Belges et les 
etrangers residant au Congo, le seul moyen de ne pas „ignorer la 
loi”, le seul guide qui leur permette de r&esoudre au mieux de leurs 
interöts les problemes juridiques que posent journellement la con- 
duite de leurs affaires ou les rapports sociaux entre Europeens et 
indigenes. Quant aux Congolais &evolues, ils sont de plus en plus 
nombreux qui oceupent, dans les conseils representatifs, dans la 
hierarchie administrative, dans le commerce et l’industrie, une 
situation importante ; le Code leur apporte la r&ponse aux legitimes 
questions qu’ils se posent au sujet de l’ötendue exacte de leurs droits 
et de leurs devoirs. 

En Belgique et ä l’etrnager enfin, le developpement des relations 
&conomiques avec le Congo augmente chaque jour le nombre de 
juristes et d’hommes d’affaires pour lesquels se tenir au courant 
de la legislation coloniale repr&sente une necessit& imperieuse. 

La nouvelle edition du Code repondra & ces necessites. Continuant 
l’oeuvre entamde avec le regrette M. STROUVENS, M. Pıron, actuel- 
lement juge au Tribunal de Ir® Instance de L&opoldville et membre 
correspondant de l’Institut Royal Colonial Belge, l’a entreprise avec 
la collaboration de M. J.Devos, Substitut du Procureur du Roi 
& Leopoldville. 

Parallelement ä& l’edition frangaise, le Code sera publie sous une 
forme bilingue comportant, page par page, en regard du texte 
frangais, le texte neerlandais correspondant repris des publications 
officielles et la traduction en neerlandais des annotations. L’@dition 
bilingue comportera 2 volumes. 

Cette Edition bilingue, publiee avec le concours de juristes et de 
traducteurs specialises, constitue la premiere du genre. Elle presente 
cet interöt particulier de permettre au lecteur la comparaison des 
deux textes, qui sont, l’un et l’autre, officiels, et de faciliter ainsi 
leur interpr@tation dans nombre de cas douteux. 





ONTVANGEN BOEKEN 


G. Brasseur, Le problöme de l’eau au Senigal. Etudes Sendgalaises n? 4. 
(Saint-Louis, Senegal, 1952, Centre Ifan-Sönegal) ; 99 p. ; platen buiten 
de tekst. 


Fonds voor Inlands Welzijn — Fonds du Bien-£tre Indigöne, Verslag over 
het Beheer en rekeningen voor het jaar 1952 — Rapport de gestion et comptes 
de l’exercice 1952 (Brussel, Montoyerstraat 3); 111 + 176 p.; platen 
buiten de tekst ; uitslaande kaart. 


. Comhaire, Select reading list on urban problems in Africa. Published for 
the Institute of Colonial Studies by Geoffrey Cumberlege, Oxford Uni- 
versity Press (London 1952) ; xı + 48 p.;4 =. 6.d. 


Human Problems in British Central Africa : A. L. Epstein : T’he Role of African 
Courts in Urban Communities of the Northern Rhodesia Copperbelt. — 
J. Clyde Mitchell : An Estimate of Fertility among Africans on the Copper- 
belt of Northern Rhodesia. — J. M. Winterbottom, Looking Back. — 
H. H. Ferreira, T'he Use of Social Case Drama in Training African Social 
Workers. The Rhodes-Livingstone Journal XIII. (London 1953, Oxford 
University Press) ; ıv + 41 p.;5s. 


J. F. Holleman, The Pattern of Hera Kinship. The Rhodes-Livingstone 
Papers XVII. (London 1949, Oxford University Press) ; vr + 58 p., 68. 


Ph. Mayer, Gusii Bridewealth, Law and Custom. The Rhodes-Livingstone 


Papers XVIII. (London 1950, Oxford University Press) ; v + 67 p., 
63.6d. 


. U. Peters, Land Usage in Serenje District. The Rhodes-Livingstone 
Papers XIX. (London 1950, Oxford University Press) ; xvı + 100 p., 
uitslaande kaart ; 10 sh. 6.d. 


J. A. Barnes, Marriage in a Changing Society. A Study in Structural Change 
among the Fort Jameson Ngoni. The Rhodes-Livingstone Papers XX. 
(London 1951, Oxford University Press) ; ıx + 141 p.; 10 s. 6.d. 


Ian Cunnison, History on the Luapula. An Essay on the Historical Notions of a 
Central African Tribe. The Rhodes-Livingstone Papers XXI. (London 
1951, Oxford University Press) ; vırı + 42 p.; afbeeldingen, kaarten ; 
48. 


F. Holleman, Accommodating the Spirit amongst some North-Eastern 
Shona Tribes. The Rhodes-Livingstone Papers XXII. (London 1953, 
Oxford University Press) ; ıx + 40 p.; 78. 6.d. 

Roman Stopa, Hotentoci, Kultura-Jezyk-Bajki-Piesni (Krakow 1949, 
Wiedza-Zawod-Kultura T. Zapior i ska), 144 p. 


96 





MONOGRAPHIEEN 
OVER BELGISCHE KUNST 


ONDER REDAKTIE VAN: 
En. LANGUI, Fer. MARET en Dr. A. CORBET 


Weldra verschijnen : 


Jan Brusselmans 
Jozef Cantr& 


In voorbereiding : 
Gaston Bertrand 
Albert van Dyck 


Reeds verschenen : 
Anto-Carte 
Jules De Bruycker 
Hippolyte Boulenger 
Frits van den Berghe 
Emile Claus 
Jan Cox 
Pierre Caille 
Franz Courtens 
Paul Delvaux 
Hippolyte Daeye 
Leon Devos 
Henri Evenepoel 
James Ensor 
James Ensor (Etser) 
Leon Fredeöric 
Georges Grard 
J.-Jacq. Gailliard 
Rene Guijiette 
Richard Heintz 
Oscar Jespers 
Fernand Khnopff 
Charles Leplae 
Louis van Lint 
Marc Mendelson 
Joris Minne 
Frans Masereel 


Albert Dasnoy 
Auguste Oleffe 


Rodolphe Strebelle 


Willem Paerels 
Rik Sliabbinck 


Henri Wolvens 


Constantin Meunier 
Ren& Magritte 
George Minne 

Leon Navez 

Jacques Ochs 
Opsomer 

Constant Permeke 
Pierre Paulus 

Henri Puvrez 

Victor Rousseau 
Felicien Rops 

Theo van Rysselberghe 
Jacob Smits 

Gust. De Smet 

Leon De Smet 
Valerius de Saedeleer 
Leon Spilliaert 
Albert Saverys 
Edgar Scauflaire 
Edgard Tytgat 
Walter Vaes 

Rik Wouters 

Gustaaf van de Woestijne 
Adrien De Witte 
Ernest Wijnants 
Antoine Wiertz 


Prijs per deel : F. 60 


Verkrijgbaar in elke goede boekhandel 


VOOR HET MINISTERIE VAN OPENBAAR ONDERWIJS 
UITGEGEVEN DOOR DE SIKKEL, ANTWERPEN 





KONGO-OVERZEE 


Verschijnt om de twee maanden, behalve in Augustus-September ; 
elk nummer 96 biz. ; geillustreerd. — Abonnement : F 225.—. 
Redactie : Prof. Dr. A. Burssens, Veldstraat 29, Mariakerke- 
bij-Gent (Belgie). 


LIJST VAN MEDEWERKERS 


J. CuvELIER, Oud-Apostolisch Vicaris van Matadi ; 
. CLEIRE, Apostolisch Vicaris van Maniema ; 
NY, oud-minister van Koloniön, Brussel ; 
. CORNELIS, vice-gouverneur-generaal, Leopoldstad ; 
E. pE BRUYNE, Universiteit te Gent, oud-minister van koloniön ; 
F. DE MÖELENAERE, Universiteit te Gent; 
V. van Burck, S. J., Leuven en Rome ; 
H. P. Bro, Universiteit te Leiden ; 
P. ScHEBESTA, Mödling bei Wien ; 
Prof. J. Wırs, Universiteit te Nijmegen ; 
Prof. M. VERSTRAETE, Koloniale Hogeschool, Antwerpen ; 
Prof. ir. L. DE WiıLDe, Rijks-Landbouwhogeschool te Gent ; 
Dr. V. GeLDERs, Leuven 
Prof. Dr. A. N. Tucker, 'School of Oriental and African Studies, Univer- 
siteit te Londen ; 
Prof. Dr. P. J. VANDENHOUTTE, Universiteit te Gent ; 
Prof. Dr. M. van MEERHAEGHE, Koloniale Hogeschool te Antwerpen ; 
Prof. Dr. A. E. Meerussen, Museum van Belgisch-Kongo, Tervuren ; 
Prof. Dr. J. LAROCHETTE, Koloniale Hogeschool, Antwerpen ; 
Dr. A. H. J. Prıss, Universiteit te Groningen ; 
G. HULSTAERT, M. S. C., tstad ; 
E. BoELAERT, M. S. C., ilhatstad ; 
R. van CAENEGHEM, C. I. C. M., Kasayi; 
Pr. Temreıs, O. F. M., Kamina ; 
R. MorrIErR, OÖ. M. C., Businga ; 
Dr. E. Possoz, Brussel ; 
G. BrauscH, M. A. (Rand), Lusambo ; 
J. MERTENS, S. J., Mpese ; 
Dr. J. GROOTAERT, Elisabethstad ; 
E. Wızzenms, C. I. C. M., Kasayi ; 
B. CosTERMaANnSs, O. P., Faradje; 


Mer. 
P. 
Dr. 
Prof. 
Prof. 
Prof. 
Prof. 
Prof. 


Pi 
SFR 


EPREFERF, 


. B. pE Bock, C. I. C. M., Libanda ; 
. M. N. Wirte, District Commissioner, Kasempa, Noord-Rhodesie ; 
. STAPPERS, C. I. C. M., Kasayi ; 

B. Lekens, OÖ. M. C., Molegbe ; 

M. PAUweLs, M. A,, "Rome ; e. &. 





Drukkerij George Michiels, N. V., Tongeren 





